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هذا الكتاب الثاني عشر من كتب العلامة العارف الشيخ عبد الوأاحد يجيى (رنيه 
جينو :1951-1886) الي ترجمناها من الفرنسية إلى العربيّة» وقائمة عناوينها في خر هذا 
الكتاب» وقد نشرتها دار عانم الكت الحديث بالأردن. وقد وضعنا في بداية الكتب التسعة 
السابقة صفحات للتعريف بالمؤلف وبتاليفه» وبيان مدى إشعاعه الرّوحي والفكري في العام 
الغربي؛ ولا يزال كل يوم في مزيد اتساع وتأثير على نخب من أهل الفكر الباحثين عن 
الحقيقة. فلا حاجة إذن إلى تكرار ذلك في بداية هذا الكتاب» وسنكتفي بإيراد السطور التي 
كتبناها حول ثلاثة من كتبه الأخرى التي تندرج في نفس السياق المتعلق بالدراسات 
الحضارية لنفس المؤلتف وعناوينها حسب ترتيب تاريخ تاأليفها: (شرق وغرب) كتبه سلة 
4 و(آزمة العام الحديث سنة 1927ء و(السلطة الروحية والحكم الزمني) سنة 1929 
و(هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان سنة 1945). 


- تاب شرق وغرب'؛ 

هذا الكتاب يتألف من مقدّمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول حت عنوان: 
الأوهام الغربية والقسم الثاني في أربعة فصول أيضاً تحت عنوان: إمكانية التقارب بين 
الغرب والشرق» وأخيرراً اة ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة أوثان 
الحضارة الغربيةء وإلى الإشادة بأصالة وسم الشرائع الإهيّة والمبادئ العرفانية الشرقية 
تدمغل أوثان الحداثة في اللهفة وراء التطوّر الماذي المبتور عن كل ترق روحي» وفي تاليه 
الفكر المقطوع عن الوحي الرباني» وفي متاهات التكديس رالتكائر للتقنيات والعلوم المادية 
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دون اعتبار لأصوها العلويةء وني أخحلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوها 
العرفانيةء كل ذلك في إطار حضارة ني منتهى الهشاشةء تحدق بها الأخطار التي تنشؤها 
بنفسها كالما ازداد تطوّرها. ولا نجاة للغرب من دوامة الخواء الزوحي الذي يهوي به إلا 
الاقتراب من التعاليم الربانية التي لا تزال حية في الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب 
تعترضه عوائق صعبة» لكن لاب من تجاوزها إن أراد الغرب العودة إلى حضارة متوازئة 
والنجاة من مصير تعفن خطير. وفصل الشيخ ما ينبغي تجنلبه في مسار تلقيح وتلاقح 
الغرب مع الشرق حى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام. 


- كتاب ”أزمة الحالم الحديث'؛ 

في هذا الكتاب (أزمة العام الحديث) يشرح الشيخ كيف أن الحضارة المعاصرة 
سجنت أهلها في المادية القاتلةء والشخصانية الوهمية والفردية المغرورةء لان اصوها الروحية 
العرفانية بترت فاتفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية بمياه التعاليم الربانية وشرائع دين الله - 
تعالى-. وقد قام بتحليل يزات العصر الحديث حلبلا يبز بالدقة والتاسق والموض وي 
الصارمةء ومن خلاله بيّن إلى أي مدى وصل انحراف هذه الحضارة وتعارضها مع كا" 
الحضارات الأصيلة السابقة» حيث آنها اهعمّت آساساً باستغلال ما نبذته تلك الحضارات 
السابقة.ء ولذلك - رغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلاً في التقنيات المادية - لا يصح 
أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المفكرين الغربيين» لأنها أ تزد غالبية الناس 
إلا شقاء باطنيأًء ول تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكيًا بسبب ابتعادهم عن الح الذي لا حياء 
حقيقية ولا سعادة دائمة إلا في حضرته واتباع شرائعه. لكن الشيخ قزر مع هذا إمكانيىة 
تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهمء وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل 
التي لا تزال حية في الشرق إلى اليوم . ويمكن قراءة هذا الكتاب بيسرء وإ كان الاطلاع 
على کتابه شرق وغرب الذي آلغ سنة 1924 ممًا يساعد على استیعاب کل جوانبهء فما 
متکاملان. 
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- كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان": 

يتالف هذا الكتاب الجليل من مقدمة وأربعين فصلا وهو من أبرز مؤلفات الشيخ 
وأشدها إثارةء وقد كان له أثر بالغ في فكر أجيال من العلماء والملقفين سراء في الغرب آو في 
الشرق» وجعل العديد منهم يعودون إلى التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإهي القيم 
بعد أن ابتعدوا عنه» وكان - ولا يزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأخرى- سببا في إسلام 
الكثير منهم. وقد شرح فيه الأسس الحاطئة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة 
ومراحلل تطرّرها في الاضي وفي المستقبل إلى آخر الزمان» وبين بصرامة تناقضها مع البادئ 
الاهيّة ومعطيات المعرفة اليتافيزيقية البقينبّة. وضح في القسم الأول من الكتاب عدة 
مفاهيم أساسيّة في المعرفة والأخطاء الحديلة في شانهاء كمعنى الكيف والكم» وحقيقية 
التجابّي والظهور. والزمان والمكان وال ماذة» ثم خصص فصوله الأخرى لتشخيص ظواهر 
التخريب الروحي والانحراف العقائدي والفكري» وقلب الحقائق ومسخ القيم في اجتمعات 
المعاصرةء وهي الظواهر المميّزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل 
الكتب الإلمية. وني الأبواب الأخيرة تفصيل للمراحل الممهيّدة لظهورالدجال الأكبرء 
وهيمنته القصبرة على العالم» ومملكته الزائفة ونهايتها على أيدي القوى الربانية» وأخيرا بيان 
لعنى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


- كتاب 'السلطة الروحية والحكم الزمني': 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة وتسعة أبواب. بعدما ركز الشيخ على الميزة 
الأساسية للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة أحترام لمم القيم والتدرج في 
المراتب لدى كل جتمع افظ على التراث الرّوحي» عمد إلى عرض ما ينبغي أن تكون عليه 
العلاقات الى تضبط وظيفة علماء الذين بوظيفة رجال الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات 
هي التى تيز موقع الجتمع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكل جتمع من التفكك 
والتدهور. واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث الهندوسي والغربي ني القرون الوسطى» ويقرر 
أن اختلال الموازين في سم القيم الدينية الاجتماعية بؤول إلى قلبها إذا | يمحصل التقويم 
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السليم في الوقت المناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشاً الفوضى قي العقائد والمغاهيم 
والأفكار والسلوكيات. وتلك هي علامة الدخول في أحلك الحقب التي تشكيّل المرحلة 
الظلامية لتاربخ الإنسانيةء وهي المرحلة الى دخلتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية مذ 
قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر الزمان. 

وقد اضفنا كملحق أول هذا الكتاب الباب الثاني من كتاب المؤلف: مليك العام 
لأ موضوعه مكمّل لمسائل هذا الكتاب. 

وحيث أن من المسائل المشهورة في الإأسلام مسالة الإمام المهدي الظاهر في آخر 
الرمان» الذي سيكون جامعا بين السلاطة الروحية والحكم الزمني؛ فالكلام عله من وجهة 
نظر عرفانية إسلامية مناسب لموضوع هذا الكتاب» ومذا أوردنا في آخره ملحقا ثانيا يضمن 
خلاصة لأهم ما ذكره عنه الشيخ ابن العربي في آبواب من موسوعته العرفانية العظمسی 
الفتوحات المكيةء مع اختصار لبعض كلامه. 

هذا وثمة تساؤلات فد تخطر بال الكثر من قرّاء هذا الكتاب والكتب الأخحرى 
للمؤلف الشيخ عبد الواحد بحيى» من همها ثلاثة أ 
السؤال الأول ؛ 

كيف نمسر اعتماده الأساسي في كتابه هذا وتآليفه وبجوئه الأخرى على تعاليم 
ومصطلحات ال مذهب اليتافيزيقي المندوسي» بدلا من تعاليم الإسلام خصوصا في جانبه 
العرفاني الصنوفي الذي يكتفي بالإشارة أو التلميح إليه لِمامًاء مع أنه أسلم وعمره خسة 
وعشرون سنة تقريباء وكان- بشهادة كل من عرفوه- في غاية الالتزام العملي بالشريعة 
بجميع تفاصيلهاء وكثير ممن تأثّروا به في الغرب اقتدوا به فاسلمواء وحن إسلامهم 
وأصبحو! من الدعاة إليه؟ وضح الشيخ الجواب على هذا السؤال بكل جلاء في الباب 
الرابع من القسم الثاني من كثابه الذي ترجناه سابقا وعنوانه: (شرق وغرب)ء حيث قأل- 
وما بين قوسين من كلام المترجم-: 

[... ما أشكال التعبير الخاصة بالمذاهب المندوسيةء رغم آنها غختلفة جذا عن كل 
الأشكال المعتادة عند الفكر الخربي» فهي نسبيًا أقرب للاستيعاب ونتميز بطيفوٍ واسع من 


1 


إمكانيات التكييف. ويمكن القول أن المند في هذا الجا تحتل موقعا وسطًا في انحيط الشرقي. 
فهي ليست بعيدة جا ولا قريبة جذا من الغرب. وبالفعل» فإن في الاعتماد على ما هر 
أقرب(يعنى الدين الإسلامي)ء عوائق لا تقل خطورتها عن التي ذكرناها قبل قليل» مع 
احتلافها عنها؛ ورا لا توجد فيه فوائد بالمقدار الذي يخفف من تلك العوافق لأن الحضارة 
الاسلامية مجهولة عند الغربيين مقدار جهلهم تقريبا با لحضارات الأكثر بُعداأ في الشرق. 
لاسيما في جانبها اليتافيزيقي» وهو ألذي يهمنا هناء فهو جهول عندهم تاما. وصحيح كون 
الحضارة الإسلاميةء ججانبيّها الظاهري والباطنيء وبشكلها الديني الظاهري» هي الأقرب 
شَبَّهًا ما مكن أن تكون عليه حضارة غربية؛ لكن وجود هذا الشكل الدينى نفسه»ء الذي 
يضاهي الإسلامٌ فيه الغرب إن صح القول» قد يثير بعض الحساسيات التي لا تخلو من 
أخطارء رغم كونها في الصميم غير مبررة. والذين هم عاجزون عن التمييز بين ختلف 
الميادين» بظنون خطا وجود تنافس ني الإطار الدينى. ومن المؤكد آنه يوجد علد سواد 
ا لجمهور الغربي - والذي تُذرج فيه غالبية المثقفين المزيفين- كراهية وعداوة لكل ماهو 
إسلامي» أكثر بكثير مِمًا يضمرونه إزاء بقية الشرق. ومن بين أهم أسباب هذه العداوة 
الخوف والحالة الذهنية التابعة ها ناجمة من عدم الفهم» لكن مادام موجوداء فأقل ما يقتضيه 
الاحتياط هو أخذه بعين الاعتبار مقدار معّن. والصفوة خلال تشكيلها ستعاني من 
العداوة التى ستصطدم بها حتما من جهات شتى» ولن تكون في حاجة ليحضاعف ها بلا 
فائدة بالتسبب في إحداث افترًاضات خاطئة يُساندها الغباء وألخبث معا. وعلى آي حال 
فعلى الراجح ستحدث تلك العوائق» لكن إذ أمكن توقعها فالأحسن السعي في عدم 
وقوعهاء إن كان ذلك مكنا دون إثارة عواقب آخرى أشذ خطورة. مذه الأسباب لا يبدو لنا 
مناسبا الاعتماد بالأساس على التصوّف الإسلامي. لكن؛ من البديهي أن هذا لا يمنعهء مسن 
حيث جوهره الميتافيزيقي بالمعنى الحصري أو يوفتر العرفان المكافئ الموجود في المذاهب 
العرفانية الأخرى. فالحاصل من كل هذا هو ما كررناه أي أن اختيار الاعتماد على مذهب 
معين لا يعدو أن يكون مسالة كونه أنسب للعقلية الت وجه إليها بالخطاب» وآليق 
بالأوضاع الحاضرةء ولا يغير شيا في البادئ داتها. 
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وفضلا على ذلك» عندما نأاخذ المذهب اهندوسي كمركز للدراسة المققصودةء فهذا 
لا يعني أننا نقتصر عليه حصريا؛ بل على العكس» نحن حربصون على إبراز التوافق والتكافز 
بين جميع المذاهب الميتافيزيقية» كلما أتبحت الفرصة لذلك. والذي بنبغي توضبحه» هو أن 
وراء التعابير التنوعة» توجد مفاهيم متطابقةء لأنتها تمل نفس الحقيقة؛ بل توجد أحيانا 
تشابهات في غاية الجلاء تتعلق بنقاط خحاصة جداء وكذلك يوجد نط من الرموز المشثركة بين 
ختلف التراثيات؛ وهذه آمور من الهم جدا التلبيه عليها. وليس من قبيل التلفبق» أو 
لإدماج» معاينة هذه المتمائلات الحقيقيةء وهذا النوع من التوازي القائم بين كل المضارات 
ذات الطاع الترائي» ولا يتعجب منه إلا الذين لا يؤمنون بأي حقيقة مفارقةء هي في نفس 
لوقت خارجة ومتعالية عن التصورات البشرية. ومن جانبناء لا نظن أنه قد حصل 
بالضرورة تواصل بكيفية مباشرة بين حضارات كحضارتي اند والصين خلال تطورهما؛ 
وهذا لا يملع وجود أمور متماثلة وأاضحة بينهماء بجانب الاختلافات الجلية الناجمة عن 
الأوضاع العرقية وغيرها؛ ولا نتكلم هنا عن جال الميتافيزيقي» حيسث يوجد على الدوام 
تكافۇ مطلق وكامل» وإنما مقصودنا تطبيقات في ميدان الحوارض. وبطبيعة الحال» ينبغي 
دائما الأخحذ بعين الاعتبار ما يرجع إلى «الستراث الأصلي الأول للإنسانية كلها»؛ لكنه. 
بمقتضى تعريفهء هو سابق على تطور الحضارات. ووجوده لا ينقص شيئا من استقلالية كل 
حضارة. ثم لابد من اعتبار «التراث الأصلي الأول»» من كونه يتعلق أساسا بالمبادئ؛ وفي 
هذا المستوى يوجد على الدوام تواإاصل مستمرء قائم في الباطن وفي الدوائر العليا (من دوائر 
الولاية الخاصة) كما سبق التنبيه عليه آلفا؛ لكنه لا يؤثر في استقلالية ختلف الحضارات. إلا 
أنه عندما نجد آنفسنا آمام نفس الرموز في جميع الامكنة. فمن البديهي أن في هذا تتجلى تلك 
الوحدة التراثية الأساسيةء امجهولة عموما في أيامنا هذه» والتي يتهافت «العلمويون» على 
إنكارها كامر حرج مزعج؛ فمثل هذه الأمور المتطابقة والمحماثلة لا يكن أن تكون نتيجة 
صدفةء لاسيما أن آنماط التعبيرء في ذاتهاء تابلة لتنويعات غير محددة العدد. والحاصل إن 
الوحدةء عند من بحسن النظرء موجودة في كل مكان وراء التنوع؛ وهي نتيجة الطابع الكلي 
الإحاطي للمبادئ. وهذا الطابع هو الذي ججعل الحقيقة تفرض نفسها بكيفيّات متماثلة على 


0 


آناس لا وجود لعلا قة مباشرة پیم وشو الذي مجعل العلاقأات الروحبة والمعرفية الفعلة 
قائمة ومستمرة بين مثلي حضارات ختلفة؛ ولو أ يوجد أشخاص,) ولو قل عددهم» واعون 
هله الو حدة ومتحققول بھاء لما آمكکن حصول وفاق حقبقي عميق وثابت].انتهسى 
کلامه. 

وهنا ننه على أن الشيخ عبد الواحد يجيى» عندا يتكلم عن امندوسية والمسيحية 
وغبرهما من الملل والأديان والتراثيات الروحيةء لا بعنى آشكاهها المنحرفة الى تكاثرت بفعل 
عناصر الابتداع ومظاهر الشرك رور الأزمنة. وإنما يعني بها مبادئها الأصلية النقبة الال صة 
کما بیّنها رُسل الله وآنبياؤه وخلفاؤهم الداعون إلى الله- تعالى- على بصيرة. 


السؤال الثاني : 

طرح هذا السؤال المؤلف نفسه في آخر الباب الثاني وأجاب عنهء فقال: 

[ربما نلام على تطبيقنا - بغير حق - تسميات خاضة باهند على كل ننظيم 
اجتماعي آخر. كأ الطبقات الاجتماعية المذكورة موجودة في كل مكان؛ لكننا لا نعتقد اننا 
على خطأ لأن تلك التسميات تدل في الحملة على وظائف يتكرر وجودها بالضرورة في كل 
مجتمع. وصحيح أن الطبقة لا تعني وظيفة ما فقط. وإغا هي آيضاء وقبل كل شيء» فطرة 
الفرد الإنساني التي تجعله مهيا للقيام بوظيفة معيَلة بدلا من غيرها؛ وهذه الأاختلافات في 
الاستعدادات الفطرية موجودة فى كل مكان يوجد فيه البشر. والفرق بين تمع توجد فيه 
الطبقات» با لعنى الحقيقي للكلمة» ومجتمع لا وجود ها فيه» هو أن في الجتمع الأول يوجد 
تناسب سوي بين طبيعة الأفراد والوظائف التي بضطلعون بهاء وقد تحدث أخطاء في التطبيق 
لكنها تبقى استشنائية؛ ما ني الجتمع الثاني» فلا وجود لذلك التناسب» أو هو على أي حال 
لا بحصل إلا بصفة عارضة غير مقصودة؛ وتقع هذه الحالة عندما يكون التنظيم الاجتماعي 
فاقدا لقاعدة تراثبة أصيلة. وفي الأوضاع السوية يوجد دائما ما يمائل تأاسيس الطبقات» مع 
التعديلات التي تتطلبها الأوضاع الخاصة بهذا الشعب أو ذاك؛ لكن التنظيم الذي نجده في 
المند هو الذي يشل الدموذج الأعء كتطبيق للمذهب البتافيزيقي على المبدان الإنساني» وهذا 
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غيرها ما هو موجود في مؤسسات ها- ممقتضى شكلها الأكثر تخصصا- مجال تطبيق أكثر 
کليا]. 


السؤال التالث ؛ 

ما فصتله المؤلف بإسهاب في هذا الكتاب حول نقسيم أي جتمع إنساني إلى أربع 
طبقات» كما هو عليه الوضع في المذهب اندوسي» وآسباب الصراعات بينهاء والمراحل 
التي تمر بها هذه الصراعات ومآلاتها الحتمية» هل يمكن تطبيقها على ما وقع في التاريخ 
الإسلامي؟ 

الجواب هو أن الولف بين أن ا معام الأساسية التي فصّلها حول هذه المسائل هي 
كالبادئ التي تنطبق فعلا من حيث الإجمال على جميع امجتمعات بلا استشاء. لكن تفاصيلها 
قد تختلف اختلافا كبيرا تبعا لاختلاف الأوضاع» حتى بالنسبة للمنتمين لنفس الذين آو 
التراث الروحي» فهو يقول مثلا أن تطبيق تلك المبادئ على أوروبا المسيحية خلال المصر 
الوسيط يختلف عن تطبيقها على روسيا المسيحية أيضا خلال نفس العصر. وحيث أن 
الجتمعات الإسلامية تختلف اختلافا وإاضحاعن الجتمع المندوسي وامجتمعات المسيحية 
وهي نفسها - آي امجتمعات الإسلاميّة- متنوّعة الأعراق ومتباعدة الأوطانء وأوضاعها عبر 
الأزمنة والأمكنة متباينة بمقادير متفاوتة زيادة أو نقصاء فإن ما بينه الشيخ عبد الوأاحد بحيى 
في كتابه هذاء وطبقه على الجتمع المندوسي وامجتمع المسيحي الأوروبي» يكن أيضاء من 
حيث معاله الكليةء تطبيقه على مراحل التاريخ الحضاري الإسلامي» في العديد من الجهات 
خلال مراحل زمنية معينة؛ لكن تفاصيل الأحداث قد تختلف احتلافا كيرا في تسلسلها 
ودوافعها ومالاتها. ونكتفي هنا بالإشارة إلى مثال واحد» وهو أن ما ذكره حول ثورة الطبقة 
الثانية (الكشاطريه في المند) ضا الطبقة الأولى (البراهمان) مماثل تماما لثورة من تمردو! وقتلوا 


الخليفة الرّاشد الثالث عثمان- رضي الله عنه- وخاقم الخلفاء الراشدين وابن عم وصهر 


السؤال الرابع ؛ 

من آبرز ما يلاحظ في اسلوب الشيخ عبد الواحد. شدة حدته وصرامته المطلقة 
ضد كل ما يتعاتق بالحداثة والعالم الحديث الذي يُرجع بدايات امحرافه الخطير إلى بدايات 
القرن الرّابع عشر الميلادي. فلماذا اغفل ذكر بعض الوجوه اللإججابية للعلم الحديث مشلا 
لاسيما ني جال الطب؟ 
الجواب له وجهان : 

# الوجه الأوّل: هو أن الذين تكفللوا ببيان تلك الوجوه الإيجابية- إن كانت 
تستحتق فعلا هذا الوصف- بل بالمبالغة المغرطة في التبجح بها ججميع الوسائل التعليمية 
والإعلامية وغيرهاء لا بُحصون كثرة؛ كما لا تحصى كثرة الحملات المستمرة التي لا حد 
لأشكاها على جميع امستوبات المهاجمة للتراثيات الرُوحية والبادئ الربانية الي بعث الله بها 
رسله وأنبياء» لسعادة الإنسانية. وحتى الأصوات التي حاولت في الخرب» خلال القرنين 
الثامن عشر والتاسع عشر وبدايات القرن العشرين» آن تقاوم تلك الحملات» وآن تدافع 
على المقاتق الأزلية ضد الجحافل العاتية للإلحاد والماديّة كانت ضعيفة مترذدة» بل متنازلة 
أحيانا إلى حذ التفريط فى المبادئ. وكان لا بذ أن يظهر في الغرب رجل جامع للكفاءات 
الرّوحية والعرفائية والعلمية لتحويل مواقف الدفاع إلى المجوم على الأباطيل والأوهام ألتي 
هيمنت على الغرب باسم العلم الحديث وسنده الأقوى المتمشل بالأخحص ثي نجاحاته 
التكنولوجِيّة الهمائلة. وكان الشيخ عبد الواحد يجي هذا الرّجل. ففي كتبه المذكورة أعلاه وني 
تآليفه الأخرى» وتعاليقه على كتب» وئي بجوثه ورسائله» التي تعد بالمئات؛ وضح بكل فوة 
وموضوعيّة أصالة التراث الروحي الربّاني الذي لا سعادة للبشربّة إلا فيه لأنه عين الحقيقة؛ 
وبطلان كل التوجهات التي حاولت تربفه أو تجاهلهء أو التمرد عليهء أو صده إو طمسه؛ 


كما بين بكل جلاء تفاقم الظلامية الدامسة كلما ازدادت الحدالة غللوا في مسار العصور 
الحديثة لكنه في النهاية يفتح دائما ألباب واسعا لتحقيق إحياء شامل لعا الحقيقة ينهي 
مرحلة الفوضى العارمة الرأهنة ويفتح مرحلة مشرقة جديدة» وفق سيرورة أطوار التاريخ 
الإنساني على الأرض الذي تدبره الحكمة الإهية البالغةء وبهذا ختم كتابه هذاء كما فعل في 
كتبه الثلاثة الأخرى المذكورة أعلاه. 

# الوجه الثاني: كان الشيخ عبد الواحد يحيى شاهد عيان لما آفرزته الحداثة والعلم 
الحديث وتطبيقاته التكنولوجية والحربية خلال النصف الأول من القرن العشرين. فلم تعرف 
البشريّة في تاريخها انتشارا لاإلحاد وإنكارا للوحي الإهي وما يشضمنه من حقائق» مشل ما 
حصل في القرنين السابقين. وبذلك فقدت شرائح كثيرة من انجتمعات أقدس ما يُصان وأعرً 
ما يطلب كما حصلت كوارث ل يحصل مثلها في التاريخ تمشلت خصوصا في احتلال الذول 
الغربية المستكبرة لحل بلدان العام الإسلاميء» واحتلال الرّوس أجزاء كبرى من بلاد 
الإسلام وما الجر عن ذلك من جرائم كبرى وكوارث لا تزال آثارها التفاقمة مستمرة إلى 
اليوم كإلغاء تام للخلافة العثمانية الإسلامية إثر الحرب العالمية الأولى» وكتقسيم الأَمَّة 
الإسلامية عموما والعربية خصوصا إلى دويلات متصارعةء وكزرع للكيان الصهيوني في 
قلب الأمَة العربية إثر الحرب العالية الثانية التي قتل فيها عشرات اللايين من الناس» 
وتنافست بعدها الذول المهيمنة على العام في اقتناء أسلحة الذمار الشامل» ولا تزال إلى اليوم 
في مزيد من هذا التنافس امحموم» في الوقت الذي يعاني فيه عشرات اللايين من الجوع 
والمرض والفقر والحروب الأهلية والاستبداد. 

٠‏ والخلاصة آنه حتى إذا سلمنا بوجود إبجابيات ما للحداثة عموماء فلا ريب أك 
مساوئها وما تفرزه كل يوم من الكوارث» لا مقارنة بينها وبين تلك الإيجابيات المزعومة. 
التي إثمها أكبر بكثبر من نفعها. فهذه هي الأسباب التى طبعت أساوب الشيخ عبد الواحد 
بحيى بطابع الحدة الشديدة كلما تكلم عن الحدائة وأنصارها. 


اصطلاح: الكلمات والجمل الي بين قوسين في نصوص هذا الكتاب هي من كلام 


ا 


مقد ےه 


ليس من عادتناء فى أعمالناء الاهتمام بالأحداث الراهنةء لأ موضع نظرنا الثاببت 
هو المبادئ» التي هي - إن أمكن القول- ذات راهنية دائمةء لأنها من وراء الزمان. وحتى 
عندما نخرج من میدان الميتافيزيقا الخالصة (أي ميدان ما فوق الطبيعة) لننظر ثي بعمضس 
التطبيقات فإنغا نقوم بذلك على الذوام بكيفية تحافظ على بعدها الكللي العام. وهذا ما 
سنقوم به هناء مع آل البحوث التي سنعرضها في هذا البحث تكتسي - زيادة على ذلك- 
أهمَبة حاصة متعلقة بالوقت الحاضرء بسبب المناقشات التي تكاثرت خلال الأزمنة الأخيرة 
حول مسالة العلاقات بين الدين والسياسة» وهي لا تعدو كونها مسالة خاصة مندرجةء ي 
اوضاع معيّنة» ضمن مسالة العلاقات بين امجالين الروحي والزمني. وهلا صحیح» لکن من 
الخطا اعتقاد أن الذي ألممنا هذه الاعتبارات» بمقدار يزيد أو بنقص» هو الأحداث التي آشرنا 
إليهاء او آنا نريد ربطها بها مباشرة» إذ أن مثل هذا يعني إضفاء أهمَية مبال فيها على أمور 
ذات طابع عارض لا آثر ما ني مفاهيم طبيعتها وأاصلها في الحقيقة من طراز أاخر ختلف 
مامًا. وحيث أننا نجتهد دائما في الإزالة المسبقة لإساءات الفهم التي مكنا توقعهاء فسنسعى 
قبل كل شيء» وبكل ما يكن من وضوح وتفصيل» تجتّب هذا التفسير الخاطى الذي يديه 
البعض لأفكارناء بعل حماس سياسي أو ديني٠‏ أو يسبب أفكار مسبقة» آو حتی بسبب جرد 
انعدام فهم لوجهة النظر التي نقف عندها. فكل ما سنقوله هناء كنا سنعبر عنه تماما وسنفس 
الكيفيةء لو أن الوقائع التي تستدعي التركيز الوم حول مسالة وشائج الجالين الروحي 
والرمنى ل تحدث؛ فالظروف الراهنة بنحصر دورهاء بالنسبة إليناء في كونها ليست سوى 
فرصة سانحة للإفصاح عن بعض اإخقائق التي بيانهاء بالأخص في هذا الوقت» أنسب بكثر 
من بيان الحقاتق الأخحرى التي سنعود إليها فى أوقات لاحقة إن ساعفنا الزمان» وهي التي 
تبدو غير قابلة لتطبيق مباشر كالتي سنتطرق إليها في هذا البحث. 


إن أبرز ما لاحظناه في المناقشات المذكورة» هو عدم اام الأطراف التقابلة من 
وضع المسائل منذ البداية في إطارها الحقيقي» وعدم التمييز بكيفية دقيقة بين ما هو أساسي 
وما هو عارض. بين البادئ الضروريُة والأوضاع الظرفية. وفي واقع الأمر لم نتفاجا بهسذاء 
لأننا م نر فيها سوي مثال آخرء يضاف إلى كثير من الأمثلة الأخرى» للبلبلة الهيمنة اليوم 
في جميع الميادينء والتي ننظر إلیها كابرز طابع مميز للعالم الحديث» وذلك للأسباب التي 
شرحناها فی کتب سابقة. بيد أنه لا يننا الامتناع عن استنكار وقوع هذه البلبلة حتى 
عند الممشلين لسبلطة روحية أصيلةء ججيث بوا كأنهم فققدوأ النظر إلى ما ينبغي أن يكون 
مصدر قوتهم الحقيقيةء ونعني بها السمو المفارق المتعالي للمذهب الذي يتكلمون باسمه. 
لقد كان من اللازم قبل كل شيء التمييز بين مسالة المبدأ ومسالة الوضع الراهن؛ فبالنسبة 
لمسألة المبدا لا جال لمناقشتهاء لآنها من الأمور التي تمي إلى ميدان لا يمكن إخضاعه 
لكيفيات النقاش ال لخالية بالأساس من الطابع «المقس»؛ اما المسالة الثانيةء وهي التي لا تعدو 
کونها من مستوی سياسي» بل ديبلوماسي إن آمکن القول» فهي على أي حال انوية جداء 
بل بكل دقة لا اعتبار ها إزاء مسالة البدا. وبالتالي» كان من الأفضل أن لا تتأح للخصم 
الفرصة لإثارتهاء ولو بالنسبة إلى جرد مظاهرها الغارجية ؛ ما نجن فلا نلتفت إليها بتاتا. 

فمقصودنا إذن هو الوقوف حهبريا في ميدان المبادئ؛ وهذا يتيح لبا البقاء جارج 
أي نقاش» وآي جدال» واي نزاع بين مدارس أو أحزاب وكل الأمور التي لا نريد الدإخول 
بتاتاء وحيث آنا مستقلون قاما عن كلل ما ليس جقيقة خالصة ونزيهة» ومصممون على 
الات في هذا الموقف» فإننا لا نطمح إلا في بيان الأمور كما هي عليهء دون أي اعتبار 
لاستحسان آو استهجان اي شخص کان؛ فنحن لا نچو آي شيء لا من هولاء ولا من 
أزلئك» بل لا نرجو جزاء ولا شكورا بأي كيفية كانت حتى من الذين سيستفيدون من 
الأفكار الي سنعرضهاء إذ لا آهمَية همَية مغل هذا عندنا. ونحذر مرة آخري بأننا نرفض حصرنا في 


کتاب شرق وغرب وکتاب أزمة العام الخديث. 
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أي إطار معهود ولا جدوى بتاتا في البحث عن نعت ما يلصق بشخصناء لأنه لاوجودفي 
العام الغربي لأي نعت يكن تطبيقه على ما نحن عليه. وبعض التلميحات المغرضة المتزامنة» 
الآثية من الأطراف الأكثر تعارضاء كشفت لنا آخرا عمّا قلناه وذلك لكي يعلم ذووا 
النورّايا الحسنة الموقف الذي ينبغي اعتباره ولا يُستذرّجون إلى اتهامنا بان لنا مقاصد لا تتلاءم 
مع موقفنا الحقيقي ومع وجهة نظر المذهب الترائي الأصيل الذي هو مذهبنا. 

ومقتضى الطبيعة نفسها لحذه الوجهة من النظرء المتحرْرَة من جميع الحوادث الطارئة؛ 
مكننا النظر إلى الوقائع الرّاهنة بام نزاهة وكأنها وقعت خلال ماض بعيد» كالتي سناتي على 
ذكرها عندما نستشهد بأمثلة تاريخية لتوضيح عرضنا. وكما سبق قوله» فإننا ملتزمون بإعطاء 
عرضتا هذا بُعْدا كيا عام يجاوز كل الأشكال الخاصة التي يكن أن يكتسيها الحكم 
الزمتي وحتى السلطة الرّوحيّة عبر الأزمنة والأمكنة. وينبغي منذ الآن التنبيه على أن الساطة 
الرّوحيةء في نظرناء لا تكتسي بالضرُورة الشكل الديني (المعهود)ء خلافا للقصور الشائح 
عمومًا في الغرب. وسنترك لكل أمرئ يقتنع بهذه الاعتبارات تطبيقها الناسب على حالات 
خاصة م نتعرَّض ها مباشرَة عن قصد. ولكي يكون هذا التطبيق مشرُوعًا ومقبولاء يكفي أن 
يكون قائمًا بروح متطابقة حقا مع المبادئ التي بها قيام كل شيء؛ أي الروح التراثية بالمعنى 
الحقيقي هذه الكلمة» وهو- مح الأسف - المعنى الذي تتناقض معه أو تنكره جميع التوجهات 
الحديغة خصيصتًا. 

وبالتحديد سننظر إلى واحد من مظاهر الانحراف الحديث» بحيث يكون بجنا في هذا 
الصدد مكجّلا لما شرحناه سابقا في الكتابين المشار إليهما آثفا. وسنرى في هذه المسالة آن 
الأخطاء التعلِقة بالوشائج بين امجاليْن الرُوحي والزمني» والتي تطورت خلال القرون 
الأخبرة» ليست أمرّا جديدا؛ لكن آثار آشكال ظهورها السابقة كانت محدودة؛ آما في أيامنا 
هذه فقد صارت نفس تلك الأخطاء ملازمة على نحو ما للعقلية الشائعة العامةء واندرجت 
ضمن وضع ذهني يتسارع تفشيه العام. وهو وضع خطير مقلق» وإن م يدث له تقويم 


خلال مدى قريب فمن الْوّقّع أن ينجر العام الحديث نحو كارثةء بل إنه يبدو مندفعًا إليها 
بسرعة متزايدة. ويا آنا وضنحنا الاعتبارات المرّرة لكلامنا هذا في كتاب آخر”ء فلا حاجة 
لزيد من الإلحاح عليهاء ونكتفي بإضافة ما يلي: إذا ما بقي في الأوضاع الراهنة أمل ضعيف 
لنجاة العام الغربي» فهو يكمنء جزتيًا على الأقل» في انحافظة على المؤسسة التراثبة الوحيدة 
المتبقَية. لكن من الضروري لتحيق هذا الأمل أن تكون هذه المؤْسّسة على وعي تام 
بجقيقتهاء لكي تتمكن من توفير قاعدة فعليّة مجهودات سوف تبقى بدون ذلك مشتتة وغير 
منسّقة. وعلى أي حال فهذه هي إحدى الوسائل المباشرَة التي يكن الأخذ بها لإعادة بعث 
الرّوح التراڻي. وإن لم محصل هذاء فلا شك أن ثمَّة وسائل أخرى» حتى إن بدت فرص 
تحقيقها في الوقت الحاضر ضئيلة؛ لكن رغم هذا فإننا لا نهمل أي إمكانية متاحة لإعادة هذا 
البعث الذي هو العلاج الوحيد للفوضى الرّاهنة» وهو على الذوام مقصودنا كلما انتقلنا 
من الميتافيزيقا الخالصة إلى النظر في العوارض الطارئة. ومقاصدنا الحقيقية لا تخرج بتاتا عن 
هذا الإطار» وننفي تماما كل ما يمكن أن ينسّب إلينا من مقاصد أخرى كما نرفض تماما 
دعاوي من يزعمون أن التأملات التي سنعرضها مستلهمة من تاثيرات خارجية مهما كانت. 
وبعد أن تقزر هذاء لأن التجربة عللمتنا أن مشل هذه الاحتياطات مفيدة فإتّنا 
سنعفي أنفسنا لاحقا من آي إشارة مباشرة إلى الأحداث الراهنةء لكي يكون الطابع الترّاثي 
للمذهب الذي نريد أن تتميز به جميع أعمالنا في غاية الوضوح وغير قابسل للاعترّاض عليه. 
زلوت أن آل اف ا وال ا ا غا ها ا ا ا 
لأئنا لا تغب بتائًا في توفير فيز جديد لنقاشات تبدو لنا تافهةء بل بائسة؛ وإنما بالعكس: 
نريد التذكير بالبادئ التي يتسبب نسيانها - في الصميم- في كل هذه المساجلات. ونكرر أن 
استقلاليتنا هي التي تتيح لنا هذه الصَرَامة بكل نزاهةء ودون أي تنازل أو مصالخحة من أي 
نوع كان؛ وني نفس الوقت هي التي تمنعنا من مباشرة أي دور غير الذي كنا بصدد بيانه لأ 


"' كتاب آزمة العام الحديث: 


الاحتفاظ بها مشروط بالات الدائم في ميدأن التحقق العرفاني الست صر الخالص) وهر 
ميدان المبادئ الجوهرية الثابتةء وبالتالي فهو الميدان الذي يتفرع منه كل ما سواه بكيفيات 
مباشرَة آو غير مباشرة» وبالضرُورة منه يبتدئ التقويم الذي ذكرناه آنفا. وخارج الارتباط 
بالمبادئ لا بمكن الحصول إلا على نتائج سطحية تامًاء غير ثابتة ووهمية. وليس هذا ي واقع 
الأمر سوى أحد أشكال التعبير عن تفوق امجال الروحاني عن الميدان الزمتي» وهذا هو 
بالتحديد مو ضوع دراستنا هله. 


الباب الأول 
السلطة والتراتب الوظيفي 


خلال عهود زمنية في غاية الاختلاف» وحتى الى تعود إلى ما قبل ما أاصطلح على 
تسميته بالعهود التاريخيةء وبالقدار الذي بلغنا من شهادات متوافقة توفرها روأيات تراثية 
شفوية أو كتابية عند جميع O‏ 
السلطة الرَوحيّة وم لي الحكم الرّمني» مهما كانت الأشكال الخاصة التي يكتسيها 
الطرّفان ليتكيغا مح تنوع الظروف» وفق تنوع الأزمنة والبلدان. لكن هذا لايعني أن تلك 
العارضة والصتّراعات التى تنشا عنها«قدية قِدَمٌ العالم؛ كما يقال في هذه العبارة التي كيرا 
ما يُساء استعماها؛ وذلك لان فيها مبالخة جليةء إذ من المتفق عليه في تعاليم جميع الترّاثيات. 
AN AR O ASS‏ 
الخالصة. ففي الأصل ل تكن وظائف السلطتين المذكورتين منفصلة عن بعضهاء ولم يكن 
القائمون عليهما أفراذا حتلفين؛ بل بالعكس» كانت السلطتان منضويتين في مبدئهما المشترك 
الذي صدرا منه» فهما يلان فقط مظهرين غير منقسمين لا انفصام بينهما في وحدة تاليفية» 
هي في نفس الوقت أسمى وأسبق من تايزهما. وهو ما يعبر عنه با لخصوص المذهب 
المندوسي الذي ينص على آنه ۾ تكن في البداية سوى طبقة اجتماعيّة واحدة ؛ وامسم 
هامسا الذي بطلق على هذه الطبقة الأولى الوحيدة. يدل على درجة روحية عالية جداء 


ف البداية كانت هذه التراثيات شفوية؛ وأحياناء كما كان الحال عند شعوب السّلت لني أورويا). أ تكتب أبدا. 
وتنوافقها دليل على وحدة أصلها المشترك. أي أنها متفرعة من تراث قديم أصلي واحد. وأيضا دلبل على الأمانة التامة 
في التبليغ الشفوي الذي اضطلعت بهء ي هذه الحالة: السلطة الروحية حيث كانت الحافظة عليه من بين وظائفها 
الاق 

قال اله - تعالى. ني الآية 213 من سورة البقرة: ان الاس امهو حِدةفَبع تآ التبيعن مربت ومذ رين ورل مَعَهُم 


لكب اليك بالا سفيمًا ا حمَلّفوأفيهي المترجم-. 
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أصبحت اليوم استفنائية للغايةء لكنها كانت حيدذاك مشتركة بين جميع الناس وموهوبة هم 
بالفطرة الأصلية'؛ وهي درجة فوق الطبقات الأربعة التي تشكلت لاحقاء وتوڙّعت بينها 
ختلف الو ظائف الاجتماعية 

ومبدأ تأسيس الطبقات الاجتماعية» غير المفهوم أصلا من طرف الغربيين» يعبر عن 
اختلاف الطبائع بين آفراد البشر ويقيم بينهم رَّاتًا وظيفيّاء ولا يودي الجهل به إلا إلى 
الفوضى والارتباك. وهو الجهل الذي تتضمنه نظرية «المساواة» التي يتخنى بها العام 
الحديث» وهي نظرية معاكسة لكل الوقائع الثابتةء بل حتى جرد الملاحظة البسيطة المعتادة 
تكذبهاء إذ لا وجود في الوّاقع للمساواة في أي حل كان؛ لكن ليس هنا موضع التوسع في 
هذه المسألة الى فحصناها في موضع آخر'. والكلمات المستعمّلة في الذلالة على الطبقة 
الاجتماعية قي اند لا تدل إلا على «الطبيعة الفردية: والنصود هو جل الْميّزات المضافة 
إلى الطبيعة الإنسانية «النوعية» والتي تجعل الأفراد ختلفين عن بعضهم البعض. وينبغي للتو 
إضافة أن الورَاثة لا تتدحل إلا بقسط محدود في تحديد هذه الميّزات وإلاً فان جميع أضرًاد 
نفس العائلة يكونون متماثلين تماما؛ وبالتالي مہدتيا ليست الطبقة الاجتماعية موروثة 


ني تراث الشرق الأقصى (أي الصنين) توجد نفس المقولة بنفس الرضوح كما بُظهره بالخصوص هذا اللمن (للحكيم): 
لاو تسا (قي القرن السادس قبل المسيح): القدامى: وأئمة الملم. كانوا حائزين على علم المنطق. وعلى البصيرة 
النافدة والإهام: وهذه القوة الروحية كانت فطرية موهوبة؛ وهذه الفطرة الموهوبة لقونهم الباطنية كانت ضفي على 
ظاهرهم العظمة وايبة والوقار... من يستطيم: في آيامنا هذه ببيانه العظيم. أن يبدد الظلمات الباطنية؟ من يستطيع. في 
أيامنا هذه جياته العظيمة أن يعيد الحياة لاباطن البت؟ آولئك (القدامى وأثمة العلم! كانوا حاملين طريق احق الأعظم 
تاو( في أرواحهم. وكانوا أفرادذًا اخرارا مستقانن؛ وعلى هذا النحوء كانوا يرون الكمالات في نقائصيم' (تاو- تي- 
كينق الباب +اء ترجه إلى الفرنسية الكسندر أولار)... وعبارة أفرادا أحرارا مستقلن‌ها نفس معنى كلمة: 
سويشهاشاري في اللغة السنسكريتية (امندوسية). آي:آلذي بسير وفق إرأدئه. أوء تبعا لعبارة مكافئة من التصوّف 
الإسلامي: الذي هو بذاته نفس شرعه(آي الذي لا يتصرف إلا وفق بصيرته الربانية الحفوظة بعناية الله - تعالى- 
ترج -). 

"' تتاب آزمة العام الحديث الباب السادس. ومن جانب آخر. حول مبدا تأسيس الطبقات الاجتماعية بنظر كتاب مدخل 
عام لدراسة المذاهب افندوسية للمؤلف القسم الثالث. الباب السادس. 
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بالضرُورةء على الرٌغم أنها في الواقع العملي أصبحت كذلك في غالب الأحيان. ومع هذا 
حیث لا بمکن وجود فردين متطابقرن أو متساويين من جيع الوجوه فلا بد أيضا من وجود 
فروق بين الأفراد المنتمين إلى نفس الطبقة. لكن. كما أن الطبائع المشتركة بين كائنات نفس 
الثوع هي أكثر من الطبائع المشتركة بين أنواع تلف نكلك في تفس اقرع وج ج 
مشتركة بين أفراد نفس الطبقة أكثر منها في طبقات خختلفة. إذن يمكن القول أن التمييز بين 
الطبقات يشكل في النوع الإنساني تصنيفا طبيعيًا حقيقيًاء بغي أن يتناسب معه توزيع 
الو ظائف الاجتماعية. وفعلاء فكل إنسان» مقتضى طبيعته الخاصة مُهَل للقيام بوظائف 
معيّنة دون سواها؛ وني مجتمع مِؤسّس نظاميّا على قواعد نرَاتيّةء ينبغي أن تحذد تلك 
لمؤصّلات تبعًا لعايير دقيقةء لكي يكون كل واحد في الموقع اللائم لطبيعته» ووفق التناسب 
بين خعلف آنوأع الوظائف والتقسيمات الكبرى المصبَّفة «للطبائع الفردية» إلا في حالات 
استشنائية قد تنجم عن أخطاء في التطبيق» لكنها نادرة في الجملة؛ وهكذا يكون النظام 
الاجتماعي مترْجيما بالضبط عن العلاقات التراتبيّة النانجة عن طبيعة الكائنات ذاتها. وهذه 
هي باحتصار العالة الأساسيّة لوجود الطبقات الاجتماعية. وينبغي على الأقل معرفة هذه 
المعلومات المبدئية لفهم الإشارات التي سنضطر إلى إيرادها لاحقاء وهي التعلقة بتأسيسها 
كما هي موجودة في اند أو المتعلقة با ؤات المماللة ماني أماكن أحرى» إذ من 
البديهي أن تنظيم المؤسسات في جميع الحضارات ذات الطابم الترائي الحقيقي» تخضعح لنفس 
المبادئ» باط غتلفة في التطبيق. 
والتمييز بين الطبقات الاجتماعيْة» مع ما يناسبها من تفاضل في الوظائف 
الاجتماعيّة ينتج في الحملة من انفصام للوحدة الأصلية؛ فيظهر حينئذ الفصل بين الساطة 
الرَوحيّة والحكم الزمي ليْشكلا بالتحديد في الممارّسة العملية المختلفة إحداهما عن 
الأحرى»الوظائف المنوطة على التتالي بالطبقتين الأول والثانية» أي طبقة ألبرّاهمان وطبقة 
الكشاطريه. وكما هو حاصل عمومًا بين جميع الوظائف الاجتماعية المنوطة بمجموعات 
ختلفة من الأفراد» كان يوجد بين هاتين السلطتين في الأصل انسجام كامل قوامه الاحتفاظ 
بالوحدة الأصاية بالقدر الذي تسمح به أوضاع الوجود الإنساني في طوره الجديد لأن 
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ا 


الانسجام في الحملة ليس سوى انعكاس أو صورة للوحدة الحقيقيّة. وبعد ذلك خلال 
مرحلة أخرى يتحول التمييز إلى تعارض وتلافس» فيتلاشى الانسجام ليل عله النصراع 
بين السلطتين» إلى أن بؤول الوضح إلى بروز الوظائف التحتية مذعية بدورها التفوّق على ما 
سواهاء وينتهي الحال إلى الفوضى العارمةء وإلى إنكار وتنكيس كل تراتب. وهذا المفهوم 
العام الذي ذكرنا أبرز خطوطه مطابق لتعليم المذهب الترّاثي المتعليق بالعهود الأربعة المتتالية 
التي ينقسم إليها تاريخ البشرية على الأرض» وهو تعليم لا يقتصر على تراث اهند فحسب» 
بل هو معروف في الغرب خلال العصور القديهةء خحصوصا عند الإغريق (في اليونان) 
واللاتين (في جنوب أوروبا). وهذه العهود الأربعة هي الأطوار التي تمر بها البشريّة خلال 
ابتعادها عن المبداء أي عن الوحدة والرّوحانية القطرية الأصلية؛ فهي كالمراحل لنمط من 
التكثيف المادي المترايد الممدرج» الملازم بالضرورة لكل دورة من دَوَرّات الظهورء كما 
شر حناه ف موضع آخر '. 

ولم بحدث تخريب للنظام السوي» مبتدرئا بتغلب الحكم الزمني على السلطة الرّوحيُة 
إلا خلال العهد الرابع الأخير من العهود الأربعةء وهو العهد الذي يُطلق عليه ني التراث 
المندوسسي اسم: كالي- يوقا أو«العصر المظلم؛ وهو العصر الذي نعيشه في الوقست 
الحاضر. لك الأحداث الأولى لثوْرة الكشاطريه ضد سلطة الرّاهمان مكن أ تعود إلى 
عصور أقدم من بداية هذا العهد الرابع ٠‏ الى هي نفسها أقدم بكثير من كل ما هو معسروف 
في التاريخ «الظاهري» المعهود. وهذا التعارض بين السلطتين. والتنافس بين الفريقين الممثلين 
هماء كان يرمز إليه عند الشعوب السلتية (في أوروبا خلال العصور القدية) بصورة الصراع 


تاب آزمة العام الحديثة الباب الأوؤل. 

في الباب الأول من كتابه أزمة العام الحديث بقول المؤلف عن هذا العصر المظلم: [ونحن نعيشه» كما قيل» منذ أكثر من 
سثة آلاف سئة (وماته الإحمالية - حسبما ذكرها الولف في بجوت له أخرى- هي 6480 سنة)ء أي منذ زمن آقدم بكثر 
من كل العصور المعروفة في التاريخ *الكلاسيكي -]١‏ المتر جم -. 

في هذا الصتدد توجد إشارات في تاريخ باراشو- راما الذي قيل عنه إنه قضى على الكشاطريه التمردين» خلال عهد 
کان أسلاف امندوس ما زألوا يسكنون منطفة شمالية. 
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ني ا 


بين الننزير الذكر والدب '؛ وهذه الرّمزيّة ترجع إلى إحدى أقدم ترائيات الإنسانية» بل إلى 
أوّهاء أي إلى الملة الأصلية الأولى. ويمكن التوسع كثيرًا في دلالات هذه الرْمزيةء لكن ليس 
هنا موضعهاء وربّما تكون لنا فرصة لبيانها في المستقبل. 

وي ما سنعرّضه لاحقاء لن نصعد إلى تلك الأصول الأولى» وكل الأمثلة التي 
سنذكرٌها تعود إلى عهود قريبة مناء لا تتجاوز ما يكن تسميته: المرحلة الأخيرة من كالي- 
پوفاء وهي ې متناول الشاريج المحهود. ويبعدأ بالضبط في القرن السادس قبل العصر 
المسيحي. إن من الضرُوري إعطاء هذه المعلومات المجملة حول جملة التاريخ التراڻي» إذ 
بدونها لا يتم فهم ما بعدهاء حيث لا يمكن آن نفهم حق الفهم حقبة زمنية مَاء إلا بوضعها 
في الموقع الذي تحتلله كعنصر من عناصر الحملة الكلية المندرجة فيها. وكما شرحناه من 
عهد قريب فان ميّزات المقبة الحديفة لا يكن تفسيرها إلا باعتبارها مشكيلة للمزحلة 
الأخيرة منكالي- يوقا. ونعلم جيّدا أن هذه الوجهة من النظر التأليفية معاكسة تامًا للعقلية 
التحليلية المهيمنة على تطور العلم «الظاهري» الذي لا يعرف أغلب المعاصرين لناً سواه 
وينبغي بالتحديد التصريح بكلّ وضوح عن هذا الذي قلناه كلما كان الجهل به أكثر» وهو 
الوحيد الذي يتبتاه جميع من هم أمثالناء آي الذين يقفون ثابتين على الدوام تي ا خط الترّأثي 
الشرعي» دون آي تنازل نمذه العقلية الحديثة التي نكرّر بلا ملل أنها متطابقة تماما مع العقلية 
المضادة للرَاث. 


١‏ منص الولف مله المسالة جا نشره في المجلة الفرنسية: دراسات ترائية. عدد؛ آوت - سبتمير 1936 - عنرانه: (الرت 
والدبا» والرت هر الفنرير ألبري. آر الشديد الحريئ من ذكور الخنازيرء أو الرئس المقدام من القوم. وهلا البحث 
يشكل المقال الرّابع والعشرين من كتاب المؤلف: (رموز العام المقلاس)ء وقد سبقت لنا ترجته. 

ينغي القول آڻ الفتریر والدب کرمزیْن لا یظپران حتما دائما کمتضادین آو متصارعین: بل كن أن يظهرا احيانا 
كممثلين للسلطة الروحية وللحكم الرمنيء أي لطبققى الدرويد (آي أئمة التشريع والترية الروحية) والفرسان 
(امجاهدون) من حيث علاقاتهم السوية المنسجمة في ما بينهاء وهو ما نراه بالخصرص قي قصة مارزلان وآرتور اللذين 


هما أيضا التنزير والدب وإذا سمحت الظروف سوف نشرح هذه الرمزية في جك آخر. 
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ولا شك أن التوجّه المهيمن في عصرنا هو التعبيرعن تلك الوقائع التاريخية 
القدهة جدا بوصفها «خرافية» أو«أسطورية» كتلك التي نحن بصدد الإشارة إليهاء بل حتى 
الى هي أقل قَدَمًا منها بكثير مثل التي سنتعرّض ها لاحقاء وذلك لأنها لا تندرج ضمن 
وسائل التحقيق التي هي في متناول المؤرُخين «الظاهريين؛. والذين يفكرون على هذا النحو 
- بمكم العواتد المكعبة من تريية هي اليم في أغلب الأحیان ته شريه هني حقيقي کم 
على الأقل» لو أنهم احتفظوا ببعض إمكانيات الفهم» أن يأخذوا ببساطة تلك الوقائع من 
حيث قيمتها الرّمرية. أمّا لحن فإننا نعلم أن هذه القيمة لا تلغي حقيقتها الموأضوعية 
الخاصة كوقائع تأاريخيةء لكنها قي الحملة - أي قيمتها الرمزية- هي ا لن تضفي على 
الوقائع دلالة علياء من طراز أعمق بكثير ما يكن أن يكون ها من حيث هي في نفسها؛ 
وهذه أيضا مسألة تستدعي بعض الشروح. 

إن كل ماهو مؤجود من آي نغط كان وجوده» يسئند بالضرورة إلى المبادئ 
الكليةء التي هي الأعيان (إو الماييّات) الأزليْة المابتة في ألآن الذائم في العلم الإهي 
القديم. وهذا يمكن القول أن جميع الأشياء» مهما كان حاها العارض الحادث بالنسبة إليهاء 
تترجيم أو تمل المبادئ حسب مظهرها ومرتبة وجودهاء إذ لولا ذلك لكانت خض عدم. 
وعلى هذا النحوء من مرتبة وجودية إلى أخرى تتلوهاء تتسلسل وتتناسب جميع الأشياء 
لتتضافر في الانسجام الكللي الشامل» لأ الانسجام - كما سبق قوله- ليس سوى 
انعكاس للوحدة المبدئية في كثرة العام الظاهر؛ وهذا التناسب هو الأساس القيقي للرمزية. 
وهذا يكن دائمًا أحذ قرانين مرتبة نيا كرموز لحقائق من مرتبة علياء حيث تكمن 
عاتها العميقة التي هي في نفس الآن مبدؤها ومنتهاها. وبهذه المناسبة نشير عَرّضا إلى خطا 
التفاسير «الطبائعية» الحديثة للمذاهب الترائية العتيقةء وهي تفاسير تقلب بكل بساطة 
ترّاتب العلاقات بين مختلف إنماط الحقائق الوجودية. وكمشال إذا م نعتبر سوى النظريات 
الأكثر شيوعا في آيامنا هذه فإ الرّموز أو القصص اليتولوجية م يكن ها أبدا دور في تثبل 
حرّكة الكواكب. ولكن كشرًا ما نجد فيها صْوَرا مستلهمة منهاء وهدفها التعبير قياسيًا عن 
أمر آخر مختلف تمامًاء لأن قوأنين هذه الحركة تتزجمم فيزيائيًا المبادئ الميتافيزيقية المستندة 
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إليهاء وعلى هذا الفهوم كان يعتمد علم النجوم الحقيقي عند القدامى. فما هو آدنى يكن 
ان يرمز إلى ما هو أعلى» والعكس مستحيل. ولو كان الرّمز آبعد من الواقع احسوس مما 
بمثلهء بدلا أن يكون أقرب» كيف يكنه أداء وظيفته التي هي عبارة عن جعل الحقيقة أقرب 
إلى تناول الإنسان بتوفيرها «مستندًا» لتصوّرها؟ ومن جانب آخر» وبالعودة إلى نفس الخال 
فمن البديهي أن استعمال الرَمزيّة الفلكية لا يمنع بتاتا أن تكون الظواهر الفلكية على ما هي 
عليه» وأ يكون هما في مرتبتها الخاصة واقعها الموأجود فعليًا. ونفس الشيء تماما بالنسبة 
للوّقائع التاريخبةء لأنها كغيرها تعبُر وفق نمطها عن الحقائق العليا وتنسجم مع قانون 
التناسب الذي سبق ذكره. فهذه الوقائم هي أيضا موجودة فعليًاء لكنهاً في نفس الوقت 
رموز. وذلك أجدر بالاھتمام بها من حيث كونها وقائم؛ ولا يكن غير هذا عندما نتفق على 
ربط كل شيء بالمبادئ» وهنا بالتحديد - كما شرحناه ني موضع آخر" ' - الفارق الجوهري 
بين «العلم المقدس» و«العلم الظاهري». وإنغا ا لحخنا على هذا الموضوع لكي لا بحدث أي 
التباس في هذا الصندد؛ فلا بد من معرفة وضع كل شيء في مرتبته السوية؛ والتاريخ - بشرط 
النظر إليه بكيفية سويّة- له كغيبره من الأمور موقعه في جال المعرفة الكاملة؛ لكنه في هذا 
المنظور لا يتضمّن قيمة إلا لأنه يتيح العثورء في الأحداث العارضة التي تشكيل موضوعه 
المباشر» على نقطة استناد للترقي فوق هذه الأحداث. أا وجهة نظر التاريخ «الظاهري' 
امتعاسق حصريًا بالوقائع ولا يتجاوزهاء فهي خالية من الأَهمَية في نظرناء مثلها مثل أي بجث 
بسيط فى ميدان مّا. وبالتالي فاعتبارنا للوقائع ليس من حيث وصفنا كمؤرخ بالمعنى المعهود 
وهذا الذي يجعلا لا نعطي أي اعتبار لبعض الأحكام «النقدية» المسبقة التي يُعَسبجح بها في 
عصرنا. ويبدو واضحا أن الاستعمال المحصري لبعض المناهج م يُفْرّض على المؤرخين 
الحدثين إلا لكي بَخجبوا عن النظر الصحيح ني المسائل التي من اللازم عدم لمسهاء للسبب 
البسيط في كونها ربّما تقودهم إلى نائج معاكسة للقوجّهات «الماذية» التي تكفلل التعليم 


"' تتاب أزمة العام الحديث الباب الرابع. 


االرّسمي» يمهمّة إشاعتها وترزسيخها؛ أمًا نحن فلسنا طبعا ملزمين بالأخذ بها بتاتا. وبعد أن 
تقرر هذاء نظن آن بالإمكان مباشرة موضوع جمشناء ونكتفي بهذ اللاحظات التمهيدية التي 
هدفها في الحملة توضيح الروح التي بها نكتب هذا البحث» وألتى ينبغي أيضا أن يقرا بها إن 
أردنا حقا فهم المعنى. 


الباب الثاني 
وظائف الهيئة الروحية الشرمية ووظائف الَلّكية 


عند جل الشعوب نجد التعارض بين السلطتين الروحية والرّمنيّة» وليس هذا بالأمر 
الذي بُفاجي» لأنه ينسجم مع قانون عام لتاريخ البشرية» مرتبط بجملة «القوانين الذورّية) 
الي رددنا الإشارة إليها في أغلب كتبنا. وبالنسبة للعهود الأكثر قَدَمَّاء عادة ما جد ذكر هذه 
ا لمعارضة في المعطيات الترّاثية في شكل رمزي» كما أوأضحناه فيما يتعلّق بالشعوب السسلتية؛ 
لكن ليس هذا ما نريد التوسح فيه هنا » ونكتفي الآن بمثالينء أحدهما في الشرق» والآخر في 
الغرب: ففي المندء ظهر ذلك التضاد في شكل منافسة بين البرّاهمان والكشاطريه» وسلعود 
إلى ذكر بعض أحدائها؛ ما في أوروبا خلال العصر الوسيط فقد برز با لنصوص فيما سمي 
بالتراع بين السلطة الروحية الذينية والامبراطوريةء وقد كانت له مظاهر آخرى أكثر 
تخصيصاء لكنها لا تقل عنه ظهورًاء كما سنراه لاحقا . ومن اليسير جذا مشاهدة استمرار 
نفس المبراع حتى في امنا هذه» إلا آنهاء بفعل الفوضسى الحديثة و«اخحتلاط الطبقات» 
تعقلآت بولوج عناصر غير متجانسة تحجبها آحيانا عن نظر مراقب سطحي. 

وعموما - باستاناء حالات نادرة جذا-. م يقح اعتراض على تواجد السلطتين معا 
في نفس الوقت بنفس تسميتهما التراثيةء آي السلطة الروحية والحكم الملكي» ولكل منهما 
ميدانه الخاص. والنقاش في الحملة عادة ما يكون حول مسالة علاقات التبعية التى يلبغي أن 


ا لاسيما ني الصين؛ حيث وقعت صراعات خلال بعض العصورء بين أتباع المذهب 
الطاوي (اليتافيزيقي والتربوي الروحي) الممثلين للسلطة الروحية. وأنصار مذهب (الحكيم) كونفوشيوس المثين 
لنحکم الزمني (لاسيما في جانبه الإجتماعي)ء كما سنشرحه لاحقا. وف بلاد التيبت. وقع في البداية عداء من طرف 
اللرك ضذ مذهب أللاماييزم وانتهى بانتصار هذا الأخير جيث انطوي الحكم الزمني في السلطة الروحية الى تقلتدت 
إدارة شؤون البلاد (برئاسة الدلاي- لاما)ء إلى يومنا هذا (أي سنة 1929 وقد وقعت بعد ذلك تحت الاحتلال 


الصيني). 


تقوم بينهما؛ إنه صرَّاع على التفوّق» ويقع دائما بنفس الكيفية: فنرى المحاربين المالكين 
للحكم الزمني» بعد أن كانوا في البداية خاضعين للسلطة الروحيةء يثورون ضذهاء ويعلنون 
استقلام عن كل هيمنة فوقهم» بل يسعون إلى إخضاع هذه السلطة الرَوحبّة لحكمهم 
وتسخيرها لاستبدادهم مع أنهم كانوا مُقِْرّين في الأصل أنهم ما حازوا الحكم إلا منها 
وبإشرًافها. وهذا كاف لبيان أن في مثل هذه الثورة محصل تدكيس للعلاقات السويّة؛ لكننا 
نراه بكيفية أوضح بکثیر عند اعتبار هذه العلاقات» ليست فقط بين وظيفتين اجتماعيتين ٠‏ 
يتفاوت وضوح تحديد مهامهما زيادة أو نقصًا ويمكن لكل واحدة منهما أن تيل طبعا إلى 
الاستحواذ على بعض صلاحيات الأخحرى» وإنغا هي وشائج قائمة بين ميدانين تحصل فيهما 
مارسة الوظيفتين؛ وعلاقات هذين الميدانين هي فعايًا الى ينبغي منطقيا أن تحدد السلطات 
المناسبة لكل منهما. 

٠‏ وقبل الشروع مباشرة في هذه الاعتبارات يلزمنا إبداء بعض الملاحظات التي تسهل 
فهمهاء وذلك بتحديد معنى بعض الكلمات التي ر ا اها و رور غاا کاک 
لاسيما أن معاني هذه الألفاظ قد أصبحت في الكلام الشائع فاقدة للدقة وبعيدة أحيانا 
عن دلالتها الأولى. وني البدايةء إذا كنا نتكلم عن ساطتين ني الحالة التي نريد فيها الاحتفاظ 
بنوع من التناظر الخارجي بينهماء فإننا للتأكيد على التمييز بينهما غالبا ما نفضبل كلمة 
اسلطة» بالنسبة للهيئة الرُوحيّة بدلا من كلمة حكم؛ التي تعود حينذ إلى الإدارة الرمنية 
الي هي إليها أنسب من حيث دقة الدلالة. وبالفعل» فكلمة (حكلم» توحي حتما بفكرة 
القدرة أو القرّة وبالأحص: القرّة ا لمادية' أي قدرة تظهر للعيان في الخارج وتفرض نفسها 
بوسائل مشهودة؛ وهذا هو الحكم الزمي» بمقتضى التعريف نفسه. آمّا السلطة الرّوحية. 
فبالعکس» هي باطئية بالأساس» ولا يفرض وجودها إلا حضورُهاء دون آي سند جسي» 


يكن إدزاج قوة الإزادة ضمن هذا المفهوم. وليست هي قوّة "ماذية؛ بالمعنى المضبوط للكلمة؛ لكنها عندنا من نفس 
إلنمط. د هي ال سا مو جهة غو العمل امادي الخاوجی. 
اسم طبقة الكشاطريه مشتق من كلمة كشاطرأ التي تعني: "قرة». 
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وتنصرّف - إذا صح القول- بكيفية خفية لطيفة قد لا تترى في الظاهر. وإن أمكن القول هنا 
عن قدرة وقوةء فلا يصح إلا بنقلة قياسية (من الظاهر إلى الباطن» ومن الحس إلى المعشى. 
ومن الجسم إلى الرّوح» أو من الكثافة إلى اللطافة). خحاصة في حالة الساطة الرّوحية العالية 
ا لخالصة» حيث يكون المقصود قدرة روحيّة عرفانيَّة اسمها: «الحكمةاء وقوة فريدة 
وحيدة هي قوة الحقيقة'. 

ولزيد من الشرح» نطرح السؤال التالي: ما الذي ينبغي هنا فهمه بالضبط من 
العبارتين السابق استعماهماء أي: السلطة التشريعية للهيئة الروحيّة والحكم الملكي؟ ونبدا 
بهذه الأخيرة فنقول: إن الوظيفة الملكية تشتمل في ا لجال الاجتماعي على كل مايشكل 
«الحكومة») بحصر المعنى» حتى في الحالة التي لا تكون فيها على شكل ملكية دستورية. 
وهذه الوظيفةء في الواقعهي المخصوصة بطبقة الكشاطريه بأجعهاء وفي مقدمتها الملك 
نفسه؛ وها وجهان إذا صح القول: إداري وقضائي من وجه» وعسكري من الوجه الآخر 
لأنها متكفّلة في نفس الوقت بانحافظة على النظام الذاخلي كوظيفة مثبّة للقوازن 
والانضباط. وخارجيًا كوظيفة حامية للتنظيم الاجتماعي ومدافعة عنه. وني العديد من 
الترّاثيات.» يرمز على التالي إلى هذين العنصرين المشكيلين للحكم الملكي بالميزان والسيف. 
ومن هنا يتبيّن بوضوح أن الحكم ا ملكي مرادف فعلا للحكم الزمنيء حتى بإعطاء هذا 
الأخير كل التوسع القابل له. لكن الفكرة الحدودة والأكثر انحصارًا الشائعة في الغرب حول 
لملكية يكن أن تمنع الظهور المباشر هذا التكافؤ؛ وهذا كان من الضروري منذ ألآن الإفصاح 
عن هذا التعريف» الذي ينبغي أن لا يغيب عن النظر في ما يلي من الكتاب. 


8 قي اللغة العبرية يظهر هذا التمييز (أي بين القوّتين الاذية الظاهرية والرُوحية الباطنية) باستعمال جذرين متناسبين. 
لكنهما يختلفان في حرفي كاف وقوف» حيث يدل الأول متهما على علامة القرة الروحية وما تستلزمه من حى وحكمة 
ومعرفة: والٹانی یدل على الْعَوة الماذية وما تظهر به من فدرة. وملك» وهيملة: واخذور هي : حك وکان الدالتان على 
صلاحيات السالطة الروحة: ثم حق وقان الدالتان على صلاحيات الحكم الملكي- يُنظر كتاب المؤلف: مليك العال. 


أما الميئة الروحيةء فوظيفتها الحوهرية هي الحافظة على المذهب الترائي (أو الدين) 
وتبليغهء وفيه جد كل التنظيم الاجتماعي النظامي مبادئه الأساسيْة. وهذه الوظيمة 
مسشقبلة طبعا عن جيع الأشكال الخاصة الى بمكن آن يكتسبها المذهب ليتكيّف» من 
حيث التعبير عنهء مع الأوضاع المخصوصة بشعب ما أو حقبة زمنية معيّنةء وهو تكييف لا 
يمس بتاتا صميم هذا المذهب الذي يبقى على الذوام ثابتا لا يتغْيُّرء إذا كان المقصود مذهبًا 
شرعيا أصيلا. ومن اليسير فهم أن هذه الوظيفة ليست هي بالتحديد الى تعزوها التصوّرات 
الغربية اليوم إلى الإكليروس؛ (أي هيئة رجال الذين) وإلى «القساوسةا؛ وعلى أي حال 
حتى عندما تكون بعض التصورات متطابقة آحانا بمقدار ما مع التعريف الذي ذكرناهء فقد 
تكون آيضا غير ذلك (من حيث الحملة). وبالفعل» فالحائز صر المعنى على الطابع 
«المقدس» هو ال مهب التراثي وما يرجع إلبه مباشرةء ولا يكتسي هذا المذهب بالضرورة 
الشكل الذيي (المعهود) . وبالتالي لا تتكافا كلمة «مقدس» مع كلمة «ديتى٠»‏ والأولى 
منهما أوسع بكثير من الثانية؛ وإذا كان الذين يندرج في ا لمجال «المقدس»» فهذا الأخير يشتمل 
على عناصر وآنماط لا تنتمي إلى الدين (جفهر مه المعهر د). والميثة الروحية (ساص دوس 
بالفرنسية) كما يدل عليه اسمها ترجع بلا استثناء إلى كل ما هو حقاامقدس» (صاكري 
بالفرنسية). 

فالوظيفة الحقيقية للهيئة الروحية هي إذنء قبل كل شيء وظيفة عفان وتعليم 
بوي“ وهذا كانت صفتها المميزة - كما سبق قوله- هي الحكمة. وتعود إليها بالتأكيد 
ايضا وظائف أكثر اتصالا بالخارج» مثل القيام بالشعائر لأنها تتطللّب مبدييًا معرفة المذهب 
على الأقل» ولأنها ذات طابع مقس لا نفك عن المذهب؛ لكنها وظائف ثانويُّة غير 


1 سلرى لاحقا اذا كان الشكل الذبني(المعهود) صر المعنى ختصا بالغرب. 

ا2 ببب هذه الوظيفة. التعايمية التربوية. يمل الراهمان في نصوص بوروشا- سوكتاً ورياك“ فيدا ثيللا مناسا فم 
بوروشاً بصفته الانسان الكامل؛ بينما يتناسب تيل الكشاطريه مع ذراعيه لأن وظيفتهم متوجهة أساسيًا إلى العمل 
الظلاهري. 


جوهريّة وعارضة إذا صح القول'". وني العام الغربيء أصبح الثانوي هو الوظيفة الرئيسيةء 
ن تكن هي الوحيدةء وذلك لان الطبيعة الحقيقيْة للهيئة الرّوحبّة صارت تقريبا منسية 
تماماء وهذا من بين تبعات الانعراف الحديث الذي لا يعترف بالعرّفان الروحاني'» وحتى 
إن م يتمكّن من إلغاء كل تعليم مذهبي تراثي» فعلى أي حال سعى لتهوينه والتقليل من 
شانه والرّمي به إلى آخحر صف. ولم يكن الحال على هذا النحو قبل ذلك والدليل عليه كلمة 
«اكلريوس» نفسهاء حيث أن الدلالة الأصلية لمذرها «كليرك؛ تعني «عالِم (أو: عارف)“ 
المعاكس لعنى كلمة «لائيكي» التي تدل على الرّجل العامي من أغمار الشاس» أي «الذي لا 
ميزة له»» مثل الجاهل أو «الغمر اإالسطحي»» الذي لا يطلب منه سوى الإيان يالا 


احياناء القبام بوظائف معرفتة من جهةء وشعائرية من جهة أخحرى» نتج عنه في افيئة الرَوحية نفسها قسمان؛ ومد هذه 
الحالة مثالا واضحا جدا في ادد التييت: الأول من القسمين الكبرين يشتمل على الذين بلتزمون بالتعاليم الأخلاقية 
وقواعد الرهبنة كوسيلة للخلاص؛ والقسم الثاني بجمع كل الذين يتبعون طريقة تجريد عرفاني خالص- يسمى: 
االطريق المباشرا ويتحرّر سالكها من كل القوانين مهما كائت. ولا ب من حاجز سميك بفصل بين أتباع النظامين. 
وقليل جدا هم المتدينون من القسم الأول الذين لا عزون بآ اة القرى والالتزام بقواعد الرهبنة مهما كانت 
مزایاهاء وضرورتها في کشر من الحالات» لا تشكبّل مع ذلك إلا تحضيرا لطريق أعلى. آما باع المنظومة الثانية. فكلهم 
بلا اسنا بعنقدون تماما وجود آثار إجابية مغيدة للالترام الدقيق بالقواعد الأخلاقية. والقوانين التي يشرعها 
با خصو ص أعضاء السانغا(آي اجمم البوذي). وبالإضافة إلى هذاء فإ الحميع متفقون على أن الطريفة المذكورة آولا 
هي الأنسب لغالبية الأفراد“(الكسندرا دافيد نيل يبت الرهبنة مقال في: مجلة باريس 5 فرفري 1928 لقا قدا 
حرفيا هذه الفقرة: مع أن بعض العبارات المستعملة فيه تستدعي بعض التحفظ منها: لا وجرد لالظامين» لأنهما لو 
كانا كذلك لأقصى حتما كل واحد منهما الآخر: والراقع هو وجود تحديد وتعريف في غاية الوضوح لدور الوسائل 
العرضية الذي تقوم به الشعاثر والالتزامات السلوكبة من كل نوع ون شاآنها دون شان الطريق العرفاني الغالص:؛ 
وهذه الكيفيةء من جانب آخرء متطابقة تماما مع المذهب الهندوسي في هدا المرضوع. 

نظ أنه لا حاجة إلى التذكير بان معنى هذه الكلمة عندنا بعود إلى البصيرة الخالصة والعرفة فرق العقلانية. 

لایع هذا آنه يصح التوسّم في دلالة كلمةكليركه (أي: رجل الدين) كما فعل السيد جوليان باندا في كتابه: خيانة 
الكايرك -- امع س لن هذا التوسع يستلزم عدم معرفة التمييز الأساسي بين "العرفة المقدسة؛ والدراية الظاهرية؛. 
ولا ريب آله ليس لكلمت ألروحية والعرفانية عند اليد باندا نفس العاني الى هي عندناء فهو يزج بآمور في ميدان 
يصفه بالروحاني: وهي في نظرنا من مستوی بشري وزمتي حادث؛ لكن لا يمنعنا هذا من الإقرار بوجود اعتبارات ي 


تابه شامة اا و جيجه شن وجوه علة. 


يستطيع فهمه»ء لأ هذه هي الوسيلة الوحيدة لكي بساهم في التراث الروحي بقدر 
إمكانياته. وسن اللافت للنظر أن الأشخاص السذين يتبجحون في عصرنا بكونهم 
«لائيكيين»ء وكذلك الذين جحلو هم أن يصفوا أنفسهم باللاآدريين؛ (القائلين بعدم وجود 
أي معرفة)- وهم في كثير من الأ حيان أيضا ا إلا بجهلهم؛ ولكي لا 
روا باذ ذلك هو معنى المنارين الي يلصقونها بافسهم» ين بنبغي آن يكون هذا الجهل 


بالفعل کبیر جدا وال ا ر ای 
وإذا كانت اميئة الرُوحية الشرعية هي بالأساس الحافظة و 2 لوديعة المعرفة 
الترًاثيةء فهذا لا يعنى أنها هي وحدها انحتكرة لهء إذ أن مهمتها لا تقتصر على انحافظة 


الكاملة اء وإنما أيضا تبليغها لجميع من هم موهللون لتلقيهاء وتوزيعها تراتبيا وفق 
الكفاءة الرَوحيّة لكل شخص. فمنبع كل معرفة من هذا الطرّاز يوجد إذن في التعليم الصادر 
من هذه ألميئة القائمة بتبليغه بطريقة نظامية سسوية. والذي يبدو خحصوصا بهذه اينة دون 
سواهاء بسبب طابعه العرقاني السامي الخالص» هو الجانب الأعلى للمذهب» أي معرفة 
المبادئ نفسهاء آمّا التوسع في بعض التطبيقات فهو يلائم إمكانيات الناس الآخرين, الذين 
بمقتضى وظائفهم الخاصة هم على اتصال مباشر مع العام الظاهرء أي مع الميدان الذي هو 
حل هذه التطبيقات. وهمذا نرى في الهندء مثلاء بعض الفروع الثانوية من المذهب يدرسها 
الكشاطريّه با لخصوص. بينما البرّاهمان لا بُعيرونها سوى آهمية نسبيةء إذ أن همتهم مركزة 


التمييز الذي يقام في الكاثوليكية بين*الكنيسة المعلّمة واالكنيسة التعلمةه هو بالتحديد تيبر بين"الذين يعلمون» 
وءالذين بؤمنون* (إيمان تقليد بلا علم)؛ هذا هو المعلى من حيث البداء لكن هل الواقع الحاضر اليوم هو على هذا 
المنوال؟ ونكتفي بطرح المسالة لأا لسنا حولين لحلا ولا غلك وسائل حلها. وبالفعلء فإ انعديد من العلامات 
تستدعي الخوف من أن تكون الإجابة سالبة؛ لكننا لا نزعم أن لدينا معرفة تامّة بالتنظيم الحالي للكنيسة الكاثوليكية. 
ولا يسعنا إلا الأمل في وجود مركز في داخلها بُحتفظ فيه بصفة كاملة ليس فقط باالحرف٠٠‏ وإتما بارُوحاالمذهب 
الراثي. 

هذا المعنى الأصلي لكلمة لائكي» ر يعد معروفا اليوم وبالتالي فكلام المؤلنف حول من يُنسبون إلى «اللائيكية» لا 
ينطبق عليهم. سراء ني المجال الفكري آو الميدان السياسي- المترجم-. 


ای ہے 
ن 


دائمًا على مستوى البادئ المغارقة العليا الثابتةء التي ما سواها تابع ها كاعرّأض وتطبيقات؛ 
وإن أردنا أحذ هذا الأمر في الاتجاه المعاكس» نقول إنها هي الغاية العلياء وما عدأها وسائل 
عارضة وتابعة تؤول إليها. بل توجد كنب ترائية موجه | إلى الكشاطريه تخصيصًا لأنها 
تعرض جوانب من المذهب تلائم طبيعتهم ا لخاصة ”+ وتوجد أيضا «علوم تراثيّة» ملائمة 
هم بالخصوص. بينما يختص البرًاهمان باليتافيزيقا الخالصة. ولا وجود هنا إلا إماهو 
شعي بصفة كاملة. لان هذه التطبيقات والتكيبفات تندرج ضمن المعرفة المقدسة في جملتها 
الشاملةء وحتى إن م تكن موضع اهتمام مباشر من طرف اليئة الروحية من حيث تخصصهاء 
فهي من صنعهاء إذ هي الوحيدة المؤهَلة لمراقبة تطابقها التام مع المبادئ.غير آله قد يفوم 
الكشاطريه بثورة ضا السلطة الرُوحيّة عندما يتجاهلون الطابع النسي والثانوي لمعارفهم 
وي نفس الوقت بدعون احتکارها وینکرون كونهم أخذوها من البراهمانء بل يذهبون حتى 
إلى اذعاء أنها أسمى عا خختص به البراهمان دون سواهم. والناتج عن هذه الحالق هر 
تتكيس للعلاقات السويّة بين المبادئ وتطبيقاتهاء بل أحيانا في الحالات القصوى إنكار تام 
لكل مبدأ مفارق أعلى. فالحاصل في جيع الحالات هو تبديل الميتافيزيقا (ما فوق الطبيعة)) 
-«الفيزيقا (الطبيعة)»؛ بالمعنى الاشتقاقي الدقيق هاتين الكلمتين» وهذأ ما يمكن تسميته 


ليد كانت لتا سابقا فرصة التنبيه على حالة ينطبق عليها ما نقرله هنا: فتركيز البراهمان فيما مخصهم كان دائما تقريبا 
موجَھا حصرټًا: فیما پتعلق بهم شخصيا: : نحو التحقيق المباشر للا للانعتاق» النهائي (أي الفتح الروحي الأكر) أما 
الكشاطريه فقد اختاروا التوسع في دراسة المرزاتب المقبّدة والعارضة (أي المقامات والأحوال) المتعاقة عراحل السلوك 
الععذدة في "طريقي العا الظاهر+ واللذين بُطاق عايهما أسم: ديفا- يان واسم بيتري- يانا- بنظر كتاب المؤلف: 
ألانسان صرورته حسب الفيدنقا: الطبعة الثالثة الباب | 2-. 

كمال ذه الكتب فى اند تلك المعروفة ب: إيتيهاصا وبوراناء بينما بختص البراهمان بنتصوص الفيدا لتضمتها مدا كل 
العرفة المقدسة. وسنرى لاحقا أن تمييز المواضيع الدروسة التاسبة هاتين الطيقن. يخاسب بصفة عامة مم القسمين 
الشكلين للتراث. ويطاق عليهما في المدهب افندوسي اسم شروت واسم سمریق. 

كلامنا يتعلتق دائما عن الراهمان والكشاطرية باعتار حاتهم؛ وإڻ وؤجدت استاناءات قردية. فهي لا تربك مبداً 
الطبقات الا جتماعة نفسه. وإغا تدل على أن تطبيق هذا المبد! لا بمكن أن يكرن إلا تقرييًاء لاسيما في أوضاع كاأوضاع 
العصر المظلم كالي- يوا 


ي" 
اہ لے" 


با ذهب «الطبائعي؛ (الذي يؤول إلى تاليه الطبيعة وإلى المادية والإلحاد)» كما سنوضحه 
لاق 

ومن هذا التمييز - في المعرفة القدسة أو التراثيّةء بين مستويين يكن بصفة عامَة 
تسمپتهما بمستوى البادئ ومستوى التطبيقات» أو تبعا لما ذكرناه: المستوى «اليتافيزيقي' 
والمستوى «الفيزيقي (الطبائعي)٠-‏ اشتُق في مدارس الأسرار العتيقة سواء في الغرب أو في 
الشرق» التمييز بين ما سمي ب الأسرار الكيرى» و«الأسرار الصغرى!» حيث تتضمن 
الأولى أساسيا معرفة ما وراء الطبيعة وتتضمن الأخرى معرفة الطبيعة. ونفس هذا التمييز 
پتناسب بالتحديد بين «التربية الرٌوحية الخالصة» و«التربية الملكية؛ أي أن المعارف التي كانت 
موضوع التعليم في هذين النمطين من الأسرار» هي التي تعتبر ضرورية للقيام على التالي 
بوظائف الراهمان والكشاطريهء أو لما يكافئ هاتين الطبقتين في مؤسسات الشعوب 
المختلفة الأخرى“. لكن» بمقتضى وظيفتها التعليمية التربوية» كانت اهيئة الروحية طبعا هسي 


مع أن كلامنا هنا يتعانق بالرأهمان والكشاطريّب لأ استعمال هذه الكلمات يسهّل كثيرا التعبير عن الأمور المقصودة 
فمن المعلوم أن كل ما نقوله هنا لا ينطبق على المند وحدهاء ونفس هذه الملاحظة تصح كلما استعملنا هاتين الكلمتين 
دون الرجوع بصراحة إلى الشكل الترالي امندوسي؛ وسنعود لاحقا إلى شرح هذا المعنى بكيفية أع. 

في وجه نظر لختلف فليا عن هذا الموضرع؛ لكنها وثيقة الارتباط به. كن أيضا الفول أث "الأسرار الصغرى» تتعلق 
فقط مقامات الوضع البشري الي يرد العحفن بها إلى*ا نة الأرضية۲: بينما *الأسرار الكرى! تتعلق بامقاماتفوق 
البشرية الق بقرد التحقق بها إلى #الجنة السماوبةا. كما يقوله دانتيه في كتابه حول الملكيّة الذي سنذكره لاحقا. ولا 
تسى أن هذا الأخر في كتابه الكوميديا الإهية - كما سنعود إلى ذكره لاحقا- بصرح بوضوح آله لا ينبي أعتبار #اجنة 
الأأرضيةة إلا كمر حل في الطريق المؤدي إلى اانه السماوية". 

في مصر القدية. الى كان نظامها بكل وضوحتبوقراطي؛ (آي بحكمها رجال الذين) يبدو أن الك كان معتبرا منتميا 
الى طبقة الميئة الروحيّة: حبث كان يسك التربية المتعلقة بالآسرارء بل كان أحياتا بختار من بين أعضائهاء هذا على آي 
حال ما صرح به بلوتارك مورخ يو اني :46- 120 م.) عندما كتب: [كالت آلملوك تلختار من بين رجال الدين أو 
احاربين. لتميّر الطبقة الثانية بالشجاعة وتر الطبقة الأول بالحكمةء فكانوا يتمتعون بتعظيم وتقدير خاص. وعندما 
بسشخلص الملك من طبقة الحاربين فإنه بمجرّد اختياره ينضوي في طبقة رجال الذين؛ وحينئذ يتلقى تلات الغلسفة 
(معنى: اليكمة) المتضحنة لكثير من الأعمور المصونة المستورة. وهي تعاليم صيغ وأقاصيص عتيقة محفي ألخقيقة حت 
ظاهر ها الغامض. ونظهرها من وراء حجاب شفتاف] (إيزيس و:أوزيريس© ترحه إلى الفرنسية: ماريو مونيي). وفي 
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الي تنح التربيتين معاء وبهذا تحافظ على الشرعية الفعليةء ليس لأعضائها فحسب» وإنما 
أيضا لأعضاء الطبقة التي نمي إليها الحكم الزمي؛ ومن هنا - كما سئراه لاحقا- جاء 
«الحق الإلهي» (أو: الترسيم الإهي) المخصوص باللوك ". وإغا كان الأمر على هذا النحى 
لأ حيازة «الأسرار الكبرى» يستلزم من باب آولى زيادة عليها حيازة «الأسرار الصغرى». 
فكما أن كل استتباع وكل تطبيق منطو في المبدأ الذي صدر منهء فكذلك الوظيفة العلا 
تنطوي «ضمنبًا' على إمكانيات الوظائف الذنيا'. وعلى هذا النحو قوم بالضرورة كا" 
سلم تراتي حقيقي» لاعتماده على طبيعة الأشياء نفسها. 

وبقيت نقطة ينبي الإشارة إليها هناء ولو إجمالا: فإلى جانب عبارتي «ثريبّة روحية) 
وتربية ملكية؛» جد أيضا على التوازي معهما عبارتي: «فسنٌ ديني؛ وافسن ملكي»» وهما 
تدلان على تفعيل المعارف الممنوحة في التربيتن المذكورتينء مع جملة كل «التقنيات؛ النتمية 
إلى ميادينها الخاصة. ولقد احتفظ بهذه التسميات مذة احقاب طويلة في امجمَّعات النقايّة 


خر هذه الفغرة تلاط الإشارة الواضحة جدا للمعنى المزدوج لكلمة #وحي* (أو: إنمام وكشف)- ينظر كتاب المؤلف: 
مليك العا الصفحة:38-. 

١‏ ينبغي إضافة أن الطيفة الثاللة في اخند. آي طبقة الضايشياء وهي الث تتعاتى وظاتفها الخاصنة باليدان الافتصادي. ممكنها 
يا أن تتلشى النعليم التربوي الذي ينحها مؤهلات تشترك فيها مع طبق البراهمان والكشاطريّه. آي آرياً معنى: 
#الشريف النبيل٠:‏ وذوججا معنى: المولود مرتان؛. والمعارف الخاصة بها لا متتل - مبدتيًا على الأقإ- إلا قسطا محدوذا 
من "الأسرار الصغرى" كما غرفتاها قبل قليل: لكن ليس عاينا الإلحاح على هذه النقطة لأ موضوع مجنا هذا مركز 
حصريا على العلاقاث بين الطبفتين الأول والتانية. 

يكن إذن القول أن السلطة الروحبة خصوصة «رسمباء بطبفة افبلة الروحيةء وها أيضا ضمتباه الحكم الزمني 
المشصو ص *رسميا» بالطبقة امالكة. وني هذا السياق بقول إن “النماذح* العليا تشتمل'ضمتتا فى غاية الكمال؛ 
على *المادج ٭الدنيا. 

. الملاحظ في هذا الندد. أن جانوس عند الرومان. الذي كان يرمز إلى المظهر الرتاني الختص بالتربية الرّوحية والأسران 
كان في تفس الوقت المشرف على ممع النقابات الحْمالية؛ وهذه القاربة دلالتها الواضحة في الباق الذي ذكرناه هنا 
وحول النقلة الي يمكن لكل فن ولكل علم أن يقبلها لتكون له قيمة "تربوية روحية عرفانية؛ بنظر كتاب المؤلف: إباطنية 
دانتیه. ص .3|-16. 


لرير"! 
و 


القدية؛ وحصلت لتسمية «فسن ملكي؟ استمرارية فريدة» لأنها انتقلت حتى إلى تنظيم 
البتائين الحديث. لكنها بالطبع - كما هو حال الكثير من الصطلحات والرّموز الأخرى- 1 
يبق منها في الجملة سوى آثر من الماضي غير مفهوم. آمَّا تسمية فن ديني فقد قدت تامًا؛ 
وكانت منطبقة طبعا على فن بنائي كاتدرائيات القرون الوسطى» كما كان عليه حال مشيّدي 
المعابد خلال العصور القدهة. لكن حصل بعد ذلك اختلاط بین اليدانين ناجم عن فقدان - 
جزئي على الاق" للتراث الروحي» وشو بدوره ناتج عن تداخل ايدان الزمني مع الجال 
الروحي. وهكذا آل الأمر في عهد النهضة بلا شك إلى فقدان تسمية فن دیس » وهو آلعهد 
ن I?‏ 
الخاصة به . 


1 البحض يحدد بدقة منتصف القرن الخامس عشر تاريجا لفقدان التراث الروحي القديم؛ وقد الجر عنه سنة 459 |ء إعادة 
تنظيم نقابات البناتين وفق قاعدة جديدة غير مكتملة. واللاحظ أن الكنائس منذ تلك الفترة ل تعد متوجهة نحو قبلة 
سوية نظامية؛ وهمذا الحادث. في سياق ما نحن بصدد بيانه: أهمَية أكر بكثير نما يكن ظنه في أوّل وهلة. 
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الباب الثالث 
المعرفة والنشاط العملي الظاهري 


قلنا آنفا إن وظائف الس لطين الرُوحيّة والزمنية هي التي ينبغي أن محدد العلاقات 
بنهما. ويار جاع المسالة إلى مبدثها تبدو لنا بسيطة جداء لأنها في الصميم ليست سوى مسالة 
العلاقات بين المعرفة والنشاط العملي الظاهري. وحسبما سبق بيانهء يكن الاعتراض على 
هذا القول بان القابضين على الحكم الزمني ينبغي آن بكونوا هم أيضا حائزين على قسط من 
العرفة. والمجواب هو آنهم لم جوزوها بأنفسهم وإنما تلقوها من السلطة الروحيةء ثم إل 
قسطهم من المعرفة لا يتعاتق إلا بتطبيقات المذهب لا بالمبادئ نفسها؛ فهي إذن بجصر المعلنى 
ليست سوى معرفة غير مباشرة. أمّا المعرفة التامَة المباشرة» والوحيدة التي تستحق هذه 
الكلمة بكامل معناهاء فهي معرفة المبادئ مستقلة عن أي تطبيق عارض؛ والحائزون عليها 
دون غيرهم هم الالكون للسلطة الرَوحيّةء لدلوّها ما يعلق با يدان الزمني» حتى باوسع 
معانيه. وبالعكس» عندما ننتقل إلى التطبيقات» يكون ا مرجع إلى الميدان الزمني لأله ) يعد 
النظر إلى المعرفة في نفسها حصريًاء وإنما من حيث توفيرها قانونا لانشاط العملي الظاهري؛ 
وبهذا! المقدار هي ضرورية لمن وظيفتهم الأساسية هو القيام بهذا النشاط. 

والحكم الزمني. في جميم آشكاله المتلوّعة: العسكريةء والقضائية» والإدارية» هو 
بالطبع المنخرط في النشاط العملي؛ فهو إذنء بمقتضى نفس صلاحياته» منحصر في نفس 
حدود هذا النشاط أي في حدود العام الذي يمكن تسميته محصر المعنى: ”العام البشري» 
الشتمل على قدرات أوسع بكثير مما هو معهسود في العادة. وبالعكس فالسلطة الروحية 
تعتمد بكاملها على المعرفةء لان وظيفتها الأساسيّة - كما سبق قوله - هي الحافظة على 


ا مذهب وتعليمهء ومجاطما لا نهاية له كشان الحقيقة نفسها'. والملخصوص بها - بمقتضى 
طبيعة الأشياء نفسها- هو ما لا مكنها تبليغه إلى من وظائفهم من مستوى آخرء لأَنْ 
إمكانياتهم لا تحتملهاء إنها العرفة المغارقة المتعالية في «أاسمى مستوياتها ٠‏ وهي التي 
تعجاوز الميدان «البشري!ء بل بصفة أعم تتجاوز حتى العام الظاهرء آي «عالم الطبيعة' 
لتشمل ما فوق الطبيعة» (الميتافيزيةا) بالمعنى الاشتقاقي هذه الكلمة. والذي ينبغي فهمه هو 
أن المقصود هنا ليس أن الطبقة الذينية تريد احتكار معرفة بعض الحقائق لنفسهاء وإنما ذلك 
بحكم الضرورة الناتجة مباشرة من اختلافات الطبائع بين الكائنات» وهي - كما سبق قوله- 
سبب وجود التمييز بين الطبقات الاجتماعية» والقاعدة التي تسنند إليها. فالأشخاص 
المغطورون على النشاط العملي الظاهري ليسوا مفطورين على المعرفة الخالصة؛ وني امجتمع 
المؤسّس حقا على قواعد تراثيةء ينبغي لكل فرد أن يتكفّل بالوظيفة التي هو حقا «مِومَل) 
ها. وإلا فاهيمنة تكون للارتباك والفوضى» ولا تقوم وظيفة كما مب ها أن تكونء وهذا 
بالتحديد هو الواقع في عصرنا الراهن 
وبسبب هذا الارتباك نن على بقين ان الاعتارات الى نعرضها هنا يكن آن تبدو 
غريبة جذا في العام الغربي الحديث» حيث ل تبق في أغلب الأحيان إلا علاقة بعيدة بين ما 
بلصق به وصف «الرّوحي»ء وبين وجهة النظر المذهبية الترّاثية الخالصة والمعرفة اجردة عن 
كل العوّارض. والملاحظة الغريبة في هذا الموضوع في إيامنا هذه هي أن التمييز المشروع بل 
الضروري بين ما هو روحي وما هو زمني نم يعد كافياء وشاعت دعوى الفصل الجذري 
بينهما؛ والواقع هو أنه لم يقع سابقا الاختلاط بين امجالين كما هو حاصل اليوم وبالاخص 
ل تعغاتب الانشغالات الزمتية على ما بب ينبغي أن یکون منفصلا عنها تماما مشل ما هو عليه 


سسب الذهب الندوسى. فان الكلمات الثلائة: «حقيقة. معرفة. لانهايةا متطابقة في المبدا الأعلى: وهذا هو معنى 
الحملة: ساتيام ختانام أنائتام براهما. 

ني المند. يعتر مظهران للمعرفة (فبديا)ء خسب موضوعها أو ميدانها: امعرفة "القصوىا (بارآ) والمعرفة «غر القصوى؛ 
(أبارا). 


الحال في هذا الزمان. ولا شك أن لا مناص من هذا الواقع» بسبب الأوضاع الحاكمة في هذا 
العصرء والتي فصّاناها في موّاضع أخرى. ولفجنلّب كل تأويل خاطي» ينبغي الإعلان 
بوضوح أ ما نقوله هنا لا يتعلق إلا بما سميناه آنفا: السلطة الروحية في وضعها الخالص» 
ولا جال للبحث حولنا عن آمثلة ها. بل بمكن القول أن المقصود هنا هو نموذج نظري 
وتقريبا «مثالي». مع أن هذه الوجهة ني النظر إلى الأمور لا تتطابق في الواقع مع وجهة نظرنا 
تطابقا تامّا. فنحن نقرٌ آله لا بذ من اعتبار العوارض يقدار ما في التطبيقات التاريخية» لكننا 
مع هذا لا نحكم على حضارة الغرب إلا با هي عليه»ء آي إنها انحراف وشذوذ يفسره 
تناسبها مع المرحلة الأخيرة من العصر المظلم كالي- يوقا 

ولنعد إلى العلاقات بين المعرفة والنشاط العملي الظاهري؛ وقد كانت لنا فرصة 
معالحة هذه لمسالة مع بعض التوسع''» وبالتالي فلن نکرّر هنا کل ما ذکرناه سابقاء غير آن 
من الضروري التذكير على الأقل بالنقاط الأساسية. لقد اعتبرنا التعارض بين الشرق 
والغرب» ني الوضع الراهن»ء راجعا في الجملة إلى ما يلي: الشرق (الأصيل) لا يزال حعفظا 
بتفوق العرفة على النشاط الظاهري» بينما الغرب بالعكس يعلن تفوّق النشاط العملي على 
المعرفةء هذا إذا م ينكر تماما وجودها. والمقصود هو الغرب الحديث تخصيصاء لأنه أ يكن 
على هذا النحو خلال العصور القدية والعصر الوسيط. وكلٌ المذاهب التراثيةء سواء منها 
الغربية والشرقيةء متفقة على التصريح بتفوق العرفة بل تعاليها الفارق بالنسبة للنشاط 
الظاهري. فهي بالنسبة له -إدا صح القول- تقوم بدور ما سمّاه أرسطو باسم «الحرك 
الثابث٠؛‏ وهذا لا يعني طبعا آن ليس للنشاط العملي مكانته المشروعة وأهمية في ميدانهء لکن 
میدانه هذا لا يعدو كونه ميدان العوارض البشرية. ويستحيل وقوع التغير دون مبدأً صدر 
منه» ولا يکن بمقتضى كونه مبدأ أن مضع له» آي للتغيّرء فلا جرم إذن أن يكون «الثابت» 
هو «مركز دولاب الأشياء“". وكذلك الدشاط الظاهري المنتمي إلى العام لا يمكن أن يكرن 


ز1 المركز الذي لا بتحرك هو صررة للميدا الشات والح رة ترمز هنا إلى التغير عموماء ٳڏ هي غط حاص من ٻين أغاطه. 


مبدؤه في نفسه؛ بل إن کل ما هي عليه حقیقته بسند إلى مبدآ هو من وراء میدانه ولا يکن 
ن ڀکون ا في العرفة. فهي وحدها التي بالفعل تبح الخروج من عال التفير أو «السصرورة) 
ومن الحدود الملازمة اء وعندما پبلغ صاحبها المعرفة المبدثبة والميتافيزيقيّة الثابتة التي هي 
امعرفة الكاملة ٠‏ يتحقق هو نفسه بات لأ كل معرفة هي في جوهری تطابق مع 
موضوعها. والسلطة الروحبة بق مقنضى استازامها حبازة هذه المعرفةء متحققة في نفسها بهذا 
الثبات. آما الحكم الزمني فبالعكس هو خاضع لكل تحولات العوارض والحوادث إلا في 
الحالة التي ييه فيها مدا علوي بالاستقرارء بالقدار المناسب لطبيعته واستعداده وهو 
الاستقرار الذي لا يستطيع الحصول عليه بوسائله الذاتية الخاصة. وهذا المبداأ لا يكن أن 
بكون سوى ما تمثله السلطة الرّوحية. فالحكم الزمني إذن محتاج لبقائه إلى ترسيم وإقرار من 
هذه الساطة؛ وهذا الترسيم هو الذي ينحه الشرْعيةء آي التطابق مع نظام الأمور في وضعها 
الطبيعي السوي. وعلى هذا النحو كان وجود «التربية الملكية! كما عرفناها في الباب السابق؛ 
وهذا هو جحصر المعنى مضمون ا لحق الإمي» (أوالشرعية الربانية) المخصوص بالملوك؛ أو ما 
يسمّی في تراث الشرق اا قصى ب افويض السمادي ٠‏ إنه القيام بشؤون الحكم الزمي 
مقتضى انتداب من السلطة الروحية التى «ضمنيا؛ بنتمي إليها هذا امک > كما سېق قوله“. 
وکل نشاط ل يصدر من العرفة هو حال من الا ولا يكون سوى اضطراب عديم 
الجدوى. وكذلك كل حكم زمني لا يعترف بتبعيته للسلطة الرَوحيّة هو أيضا وهمي لا 
طائل تحته؛ وبانفصاله عن مبدثه لا يمكنه أن يتصرف إلا بكيفية عشوائية ويسر حتمًا نحو 
سقوطه. 


11# و بالیک فا المع غه #الشيز باتة! لست سوی محر قه وان ألتخير » رشي فوانین ثل فقط انعکاس المادئع المغارقة في 
مرتبة الطبيعة. 

١‏ ودا فان كام ملك. ندل في العبرية ري العربيةء زيادة على معناها العتاد. على معنى االرسول!» بل هذا هو معناها 
الأصلى الأوّل. 
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وعلى ذكر «التفويض السّماوي»» نورد ما ذكره كونفوشيوس(الحكيم الصيني الذي 
عاش في القرن السادس قبل المسيح) عن كيفية القيام به: 
«لکي تتشعشع الأخلاق الفطرية في قلوب جميع الناس» كان اهتمام الأمراء 
القدامى مُرَكسَرًا قبل ذلك على على حُسن إدارة كل أمير لإمارته. ولكي يحسنوا إدارة 
إمأراتهم» كانوا قبل ذلك يعتنون بحسن التدبير في عائلاتهم. وقبل أن تخا الى 
عائلاتهم› کانوا جتهدون في تهذيب آنفسهم على منهاج الكمال. ولتهذيب آنفسهم كانوا 
قيل ذلك» يضبطون بالميزان الدقيق حركات قلوبهم(اي بُحاسبون انفسهم على خواطر 
قلوبهه). ولکي بضبطوا حرکات قلوبهم» کانوا قبل ذلك قد تحققوا بكمال الإرادة (أي 
صدق التو جه وإخلاص الثّة). ولكي يحققوا لإرادتهم الكمال» طوَروا معارفهم ووسّعوها 
إلى أقصى ما يكن. والتوسع في المعارف يكون بالتامّل في طبيعة الأشياء. وبالتامّل في الأشياء 
تبلخ المعارف أعلى درجاتها. وببلوغ المعرفة أعلى درجاتها تصبح الإرّادة كاملة. وعندما 
تصبح الإرّادة كاملة» تكون حركات القلب مضبوطة TT‏ وبانضباط حرکات 
القلب» يصبح کل إنسان مُصفّى من كل نقص. وبعد تصحيح المرء أخطاء نفسه» يمكنه 
آن ينم د شؤون عائلته بكيفية جيدة. وبتحقيق خسن التنظيم في العائلة» بتحقق حسن إدارة 
الامارة. وبحسن إدارة الإمارةء سرعان ما تتمتع الاميراطورية كلها بالسلام» ٠‏ 
الإقرار بان هذا التصور لدور الحاكم بختلف نماماعن ماهو معهود ني الغرب الحديث» 
ويجعل القيام به صعبًاء إلا آنه يعطيه بُعَدّا من طراز آخر. واللاحظ بالخصوص ني هذا النص 
التصريح بان المعرفة شرط ضروري أوؤل لتاسيس النظام المنسجم القويم» حتى في الميدان 
الرّمنى. ) 
ومن اليسير الآن فهم كون تنكيس العلاقات بين المعرفة والشاط الظاهري» في 
جار ت عن اغتصاب التفوّق من طرف الحكم الزمني؛ وذلك عندما يعي أن لا 


. لابدمن 


كاب تا- هيوُوء القسم الأول ترجه إلى الفرنسية ب. كوفرار. 
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وجود لأي ميدان أعلى من ميدانهء أي ميدان النشاط الظاهري تحديدا. وقد يقف الحال 
عند هذا الحد ولا يتطور إلى الوضع الذي نراه في الوقت الرّاهن الذي تجرد فيه المعرفة من 
كل قيمة. ولبلوغ هذا الوضع» يكون الكشاطريه انفسهم قد لبوا حكمهم من طرف 
الطبقات الذنيا'. وبالفعلء فإنٌ الكشاطرية» حتى في حال تمردهم» كما ذكرناه سابقا 
يتوجهون إل إقرأر مذهب مبتور من أعلاهء ومشوه بالجهل آو بإنكار كل ما يتجاوز المستوى 
«الفيزيائي» (آي مرتبة الطبيعة). لكتها مع ذلك تحتفظ ببعض العارف الحقيقية من مستوى 
ليس بالعالي. بل قد يدفعهم الغرور إلى اذعاء أن هذا المذهب المنقوص اللانظامي يعبر عن 
التراث الأصيل الحقيقي. وهذا موقف» حتى إن كان مُدانًا بالنظر إلى الحقيقةء لا بخلو من 
سهم من العظمة ؛ وألّم تعر كلمات مشلى «النّبل؛ والبطولة؛ و«الشرف» - بدلالاتها 
الأصلية- عن الأوصاف اللازمة بالأساس لطبيعة الكشاطريّه (المعبَر عنها في الحضارة 
الإسلاميّة بالفتوة والفروسيّة)؟ وبالعكس عندما تحدث هيمنة العناصر المناسبة للوظائف 
الاجتماعية الدنياء يقد المذهب التراثي تمامًاء حتى في شكله المبتور المشوه؛ و يغيب أدنى 
أثر لداعلم المقاس»» وتهيمن حينغذ ١‏ الذراية العمومية السطحية» أي اجهل الذي يدعي 
لنفسه العلىم مستمتحا بعذميته. ويمكن تلخيص هذا كله في الكلمات التالية: تفوق 
البراهمان يصون األشرعية المذهبية؛ ورد الكشاطريه يقود إلى الابتدأع الخاطى؛ لكن عندما 
تهيمن الطبقات الدنياء يهيمن ليل اجهل بالعرفان وبالروحانية الحقيقيةء وهذه هي اليوم 


1 إن تغايب الاعتبارات الاقتصادية هي ميزة عصرنا . ويمكن أن بنظر إليه كعلامة على هيمنة الطبقة الثالثة طبغة آلفايشياء 
التي تكافئها تقريبا في العام الغربي طبقة البورجوازية(أرباب الأموال)؛ وهذه هي بالفعل الطبقة المهيمنة منذ عهد الثورة 
(آي الثورة الفرنسية سنة ۱799). 

مو قف الكشاطرته المتمردين هذاء يكن آن يوصف بوصف صحيح عندما بلحت ب*الإبليسيا؛ وهو نعت تلف عن 
الوصف ب”الشبطاني* رغم وجود رابطة بينهما بلا شاك:فالإيليسية؛ هي رقض الاعتراف بسلطة عاياء و“الشيطانية» 
هي تنكيس للعلاقات النظامية السْوية وللسلم التراتي؛ وفي كثير من الأحيان تكون هذه نتيجة لتلك مشلما صار 
إبايس شيطانا بعد سقوطه (أي بعد لعنته عندما آبى الأمر الي بالسجود لآدم ٠-‏ عليه السلام). 
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حالة الغرب» الذي يهد بنشر ظلماته العام بأجمعه (وقد حصل هذا بالفعلل خلال القرن 
السابق ولا يزال في مزيد من التفاقم المتسارع). 

رما نلام على تطبيقنا - بغير حق - تسميات خاصة باهند على كل تنظيم 
اجتماعي آخرء كان الطبقات الاجتماعية المذكورة موجودة في كل مكان؛ لكننا لا نعتقد أآثنا 
على خط لان تلك التسميات تدل في الحملة على وظائف يتكرّر وجودهاً بالضرورة في كل 
مجتمع. وصحيح أن الطبقة لا تعني وظيفة ما فقط. وإنما هي أيضاء وقبل كل شيء فطرة 
الفرد الإنساني التي تجعله مهيا للقيام بوظيفة معينة بدلا من غيرها؛ وهذه الاختلافات في 
الاستعدادات الفطرية موجودة في كل مكان يوجد فيه البشر. والفرق بين جتمع توجد فيه 
الطبقات. بالمعنى الحقيقي للكلمة» ومجتمع لا وجود لما فيه» هو أن في انجتمع الأول يوجد 
تناسب سوي بين طبيعة الأ فراد والوظائف التي يضطلعون بهاء وقد تحدذث أخطاء في التطبيق 
لكنها تبقى استلنائة؛ ما ني امجتمع الثاني» فلا وجود لذلك التناسب؛ أو هو على أي حال 
لا بحصل إلا بصفة عارضة غير مقصودة؛ وتقع هذه الخالة عندما يكون التنظيم الاجتماعي 
فاقدا لقاعدة تراثية أصيلة”. وني الأوضاع السّوية يوجد دائما ما يمائل تأسيس الطبقات» 
مع التعديلات التي تتطاتبها الأوضاع الخاصّة بهذا الشعب أو ذاك؛ لكن التنظيم الذي نجد, 
في المند هو الذي ينل التموذج الأع» كتطبيق للمذهب اليتافيزيقي على الميدان اللإنسانيء 
وهلا السبب الوحيد كاف في الجملة لتبرير استعمالنا للم صطلجات المندوسية وتفضيلها 
على غيرها ما هو موجود في مؤسّسات ما- جقتضى شكلها الأكشر تخصصا- جال تطبيق 
أكثر انحصاراء وبالتالي لا تور نفس إمكانيات التعبير عن حقبائق ذات أبعاد عامَة عموما 


من نافلة القول التنبيه على أن *التقسيمات» الاجتماعية. العهودة اليوم في الفرب. لا علاقة هما بتاتا مع الطبقات 
الاجتماعية الحقيقية وما هي قي أحسن الحالات إلا نوع من التقليد الذي لا قيمة له ولا بد لأنه لا يمثمد أصلا 
على الحتلاف اللاستعدادات الغطرية للاأفراد. 


كيا . ويوجد أيضا سبب آخر أقل أهمية وهو التالي: من الملاحظ بكيفية واضحة أن 
التنظيم الاجتماعي ني الغرب خلال العصر الوسيط كان بالضبط كالنسخة من نظام تقسيم 
اللبلاء مع الكشاطريه. وشعب الطبقة الثالشة مع الفايشياء والفدادين (أو الأقنان وعبيد 
الأرض) مع الشودرا (الطبقة الرابعة)؛ وهذه التقسيمات الأربعة م تكن طبقات بالمعنى الام 
للمصطلحات اللفظبة بين الالتين؛ وستجد هذه الملاحظة تطبيقات نها في الأمثلة التاريخية 
التق سناتي على ذكرها لاحقا. 


١‏ سبب هذه الوضعيةء هو أ المذهب المندوسي؛ من بين الأباهب الترائية الأصيلة الأخرى المستمرة إلى يومنا هذا مختص 
بكونه متفرعا من الملة الأصلية الأول بكيفية مباشرة (هذا من أجانب التارجي. وإلا فكل شراتع الأنبياء - عليهم 
الالام - مته مر الوحي اضي المياشر). 
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الباب الرابع 
الطبيعة الفطرية لدبراهمان وللكشاطريه 


الحكمة والقَرّة هما التعتان الميّزان على التتالي للبراهمان والكشاطريه. أو إن 
أردناء للسلطة الرُوحيّة وللحكم الزمني؛ ومن الهم التنبيه على أن أبو امول عند المصريين 
القدامى» كان في واحد من دلالاته» رمزا جامعا بالتحديد هذين النعتين من حيث علاقتهما 
السّوبة. وبالفعل» فراسه على شكل رس إنسان يمكن اعتباره مثلا للحكمة» وجسمه على 
شکل جسم أسد يشل القرّة؛ والرآس هو السلطة الرّوحية التي توجه» والجسم هو الحكم 
الرّمني الذي يعمل ني الظاهر الحسوس. والملاحظ أن آبو امول يمشل دائما في وضع 
المستريح. آي أن الحكم الزمني معتبر هنا في حالة اعدم تصرٌف» كآنه منطو «ضميا» في البدإ 
الروحي» أي من حيث كونه إمكانية نشاط عملي فقط, أو باعتبار أعمقء منطو في المد 
الإلمي ا لجامح لما هو روحي وما هو زمي» إذ هو من وراء تمايزهماء وهو منبعهما المشترك 
إلا أن الأول متهما يصدر منه مباشرة» والثاني يصدر بواسطة الأول. 

وي بلاد آحرى» نجد رمرًا لفظبًا مكافعا بالضبط لا قلناه يتعلق بكتايته الميروغليفية 
: وهو أسم دزويد (آي طبقة رجال الذين عند الشعوب السلتية التي كانت تسكن أوروبا 
خلال العصور القديمة). الذي بمکن قراءته: درو- وید فجلردرو يعني: القوة» وجذر ويد 
يعنی: الحكمة'". والجمع بين النعتين في هذا الاسم» كاجتماعهما في أبو امول في نفس 


9 غذا الاسم معنى مزدوج يرجع أبضا إلى رمرية آخری: فالجدر ذرو أو دارو مثل روبور في اللاتينية يدل في نشس 


الوقت على القوّة وعلى شير البلوط؛ ومن جانب آخں جذر ويد يدل - كما ي السنسكريتية- على الحكمة أو 
المعرفة؛ من حيث ارتباطها بالرؤيةء لكنه يدل أيضا على نبات المدال الذي بنبت على أغصان الأشجار. وبالتالي 
فدرو- ويد تشر إلى هال شجر البلوط الذي كان بالفعل أحد الرموز الرئيسية لي اة الذرويدية: وهو يدل في نفس 
الرقت على الإنسان المائز على الحكمة العتمدة على القرة. ثم إن الجذر درو مثل ماه في السنسكريتية درو وذري: 


.— 


E 
ےا‎ 


الكائن- زيادة على دلالة انطواء النظام اللكي ضمنيًا في السلطة الدينية- هو بلا ريب تذكر 
بالعصر القديم الذي كانت فيه السلطتان متحدتان في الوضع الأصلي الأول في مبدئهما 
المشترك الأعلي'. 

ولقد خحصتصنا مثا خاصتًا هذا البدإ الأعلى الجامع للسلطتين؛ ووضحنا أنه كان 
في البداية مشهودا في ا لخارج» ثم تواری وامسی حفیاء منسحبا من العام الخارجي» بمقدار 
ابتعاد هذا الأخير عن وضعه الأصلي» وآل الأمربالضرورة إلى التقسيم المشهود للسلطتين. 
وبيتا أيضا كيف أن هذا البدأ موجودء بأسماء ختلفة ورموز متنوعةء في جيم الترائيات» 
وكيف ظهر في التراث اليهودي- المسيحي في مظهرملكيصادق والملوك الأحبار. ونكتفي 
بالتذكير أن الإقرار بهذا المبدآ الوحيد لا يزال باقيا نظريًا على الأقل في المسيحيةء باعتبار 
اتحاد السلطتين الروحية والملكية في شخصية المسيح نفسه . وفي وجهة نظر قويمةء يكن 
اعتبار هاتين الوظيفتين - من حيث اتجادهما في المبدا- متكاملتين على نحو مَاء ورم أن 
مهدأ الثانية مندرج في الحقيقة ضمن الأولي» فإله يوجد في نفس تايزهما مط من الترابط. 
وبعبارة آخحری» بمجرّد عدم قيأم الميئة الروحية بكيفية نطامية ا لمكم الملكيء لا بذ أن يستمد 
الممثلون للسلطتين سلطتهما من مصدر مشترك مكانيبه «من وراء الطبقات». والفارق بين 
مرتبتيهما هو أن الميئة الروحية تستمذ سيلطتها مباشبرة من هذا المصدر مقتضى طبيعته 
المرتبطة به بلا وسائط؛ بينما الملكيةء بمقيضى طبپعتها المرتبطة بالظاهر الحسوس وبتوجه 
وظيفتها على الشؤون الأرضية بجصر المعنى؛ لا تستمدً من ذلك المصدر إلا بواسطة الهيشة 


يتضمن آيضا معني الاستقرارء الذي تدل عليه كذلك رمرية الشجرة عموها وشجرة البلوط خحصوصاء وهو أيضا ما 

ندل عليه بالضبط وضعية أبو الول في حالة المستريم. 

0 انتماء املك في مصر إلى الميئة الروحيةء كما جاء في نص بلوتارك السابق. كان كالأثر الباقي من الوضع القديم الأصلي 
الأول. 

كاب المؤلفي: مليك العاز 

ولي الإأسلام ما هو أوضجح» كما هر مشهور في سيرة رول الله- صلي الله عليه وسلم- والكلقاء الراشدين بعده. 
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الروحية. وهذه الأخيرة تقوم حقًا بدورالواسطة» بين السماء والأرض؛ وهذا هو سبب 
إطلاق اسم «الحيسرية» (البونتيفيكا) - نسبة إلى : الجسر- على اليبرية البابوية» آي فمة 
الميعة الدينيّة في التراثيات الغربية لأنه - كما يقول القديس برنارد(توفي سنة 1153م.)-: 
[الحر (بونتيف)ء كما يدل عليه اسمهء كا لسر بين الله والإنسان] . فإذا اردنا الصعود إلى 
الأصل الأول للسلطتين المذكورتينء ينبغي إذن البحث عنه في«العالم السماوي؟» ويمكن فهم 
هذه الكلمة بدلالتها الحرفية والرّمزية في نفس الوقت. لكن التوسع في هذه المسألة 
يُخرجنا من موضوع جنا الحاضرء وما اضطررنا إلى التلميح إليها إلا لأننا سنشير لاحقا 
أحيانا إلى ذلك المصدر المشترك للسلطتين. 

ونعود إلى ما كنا بصدد الكلام عنه فنقول إن من البديهي تعلق الحكمة بالمعرفة 
وتعاق القوة بالنشاط العملي؛ ومن جانب آخر في هذا السياق» يقال في ألمند إن البراهمان 
موذج للأشخاص الترّازنين المستقرّين» والكشاطريه نموذج للأشخاص النقلسّبين . وبعبارة 
أخرى» يوجد في النظام الاجتماعي- المتناسب تماما مع النظام الكوني- الشخص المستقر 
المثل للعنصر الثابت» والشخص التقلتب الممشل للعنصر المتحرك. وهناء مرة أخرى» 


پراکتاتوس دي موریبوس و أوفيسيو أويسكوبوروم:39.- في هذا السياق وني علاقة مع ما ذكرناه في موضوع بو 


امول من اللاحظ أنه يثل هارماخيس أو هورماخوتي. آي «رب الائقين؛ (أو: رب الخافقين: أقصى آفق المشرق 
وأفق الغرب) أي لبد الجامع لعا الشهادة وعالم الغيب أي لعالمي الأرض والسماء؛ ولحذا كان يعتبر خلال العهود 
الأول للمسيحية في مصر. كأحد رموز السيح. والسبب الآخرء هو أن آبر امول ك ألقريفون (حيوان رمزي نصغه 
نسر ونصفه آسد) الذي تکلم عنه دانتيه هو#حيوان ذو طبيعتين». فاعتر كرمز للمسيح الجحامع للاهوت والناسوت. 
كجمعه أيضا للسلطتين الروحية والزمنيةء أي الذينية والملكية في مبدئهما الأعلى. 

القصود هنا هو المفهوم التراثي للاعوالم الثلاثة؛ التي كررنا الكلام عنها عة مرّات في مواضع أخرى» حيث تتناسب 
اللكية مع العالي الأرضي». والميئة الرَوحيّة مع «العالم الأوسطء والمبدأ المشترك معالعال السماويا؛ لكن ينبغي 
إضسافة أنه عنذ أن أمسى هذا البدأ غير مشهود للبشر. أصبحت الميئة الروحية هي أيضا المئلة ظاهريا العام 
السماوي؟. 

ف السنسكريتيةء مى جميع الكائنات من حيث تقسيمها إلى مستقرة ومتقاتبة: بالاسم المركب: سذافارا- جانقاما؛ 
وتبعا لطبيعتهد هي على هذا النحوء في علاقة اساسية إما مع البراهمان. وإنا مع الكشاطريه. 
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تتناسب المعرفة مع التوازن المستقر الذي يتجسد في اطيئة الثابتة للشخص الذي هو قي حال 
التفكر والتامّل؛ أمّا الحركة فهى ملازمة للدشاط الظاهري» مقتضى حالته العارضة الظرفية. 
وأخيراء فان الطبيعتين الفطريتين للبراهمان وللكشاطريه تختلفان أساسيا في غلبة إحدى 
الفنُونا الثلاثة على غيرهاء كما شرحناه في موضع آخر' ' 
آصناف من القونل الي هي الصفات المشكاة للكائنات في جميع مراتب ظهورها: الأولى: 
سائواء الانسجام والتطابق مع الذات الخالصة للكائن الكلي. المتطابق مع النور المعنوي 
العقول أي مع المعرفةء وهي مَل بتوجه صاعد؛ والثانية: راجاس» تتمتل في تجاه متمدد 
(متوسّع ألفقيا)» بتطور فيه الكائن في حدود مرتبة معينة» آي في مستوى وجودي محدد؛ 
والثاللة الأخيرة: تاماس» الظلمة المتطابقة مع الجهل»ء وتمثل بتوجه هابط. وهذه القونا 
الثلاثةء موجودة في توازن تام في اللاتميُز الفطري الأصلي؛ وما من مَجلى للظهور إلا 
ويمثل أنفصامًا هذا التوازن؛ وهذه العناصر الثلائة موجودة في جميع الكائلات. لكنها بسب 
ختلفة هي انحددة لنوجهات هذه الكائنات. فقي طبيعة البراهمان تكون الغلبة لساتوا 
الوجَهة للمراتب ألفوق بشرية؛ وفي طبيعة الكشاطريه الغلبة لراجاس الوجهة لتحقيق 
الإمكانيات التي تعضمنها المرتبة البشريّة'. فغابة أساتوا تتناسب مع الرٌوحانية العرفانية 
وغلبة راجاس تناسب مع ما يمكن نسميته - لعدم وجود تعبير أحسن- بالعواطفية. وهذا 
بير ما سبق قوله عن عدم تناسب الكشاطريه مع المعرفة.العالية الخالصةء والمناسب له هر 
الطريق الذي يكن أن يطلق عليه اسم: «الطريق التعبدي»» القريب من معنى الكلمة 
السنسكريتية بهاكتي» أي اأطريق الذي ينطلق من باعث عاطفي. ومع وجود هذا الطريق في 


'"' كاب المؤلف: الإنسان وصبرورته حسب الفيدنتاء الباب الرابع. 

تتناسب القنرنا الثلائة مع ثلاثة آلوان رمرية: الأبيض مع سائوأ والأحر مع رأجاس. والأسرد مع تاماس: ومفتضى 
التناسب الدي حن بشبل 2ه فالرن الول پر ۳1 الس اول ارو واللاني ا اکم الرمئي. -وتمة سا تة جا ية ف 
هذا السياق: وهي آن لرن اراية الحربة اعنم بشكل شعلة) للرك فر سا كان أحرا؛ وتبديله اللاحق باللون الأبيض 
کلون ملکي. يبدل - على خو ما- على اغتصاب إحدى نزات السنطة الروحية. 
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الأشكال الترائية التي ليس ها شكل ديي ججصر المعنى» فإن للعنصر العواطفي هيمنة كبرى 
في المذاهب الدينيّةء بجيث تضفي صبغة خاصة على التعبير عن كل تعاليمها. 

وهذه اللاحظة الأخيرة تتبح فهم السبب الحقيقي لوجود هذه الأشكال الدينة : 
وهي تتلاءم بالخصوص مع الأجناس البشرية الجبولة عمومًا على التوجه إلى جانب النشاط 
العملي» أي الى يغلب على طبيعتها عنصر راجاس الذي يتميّز به الكشاطريه. وهذا هر 
الوضع المناسب للعام الغربي» وقد ذكرنا ني موضع آخر' ما يقال في اند عن الغرب» وهو 
آله لو در له أن يعود إلى وضع سوي ويلك نظاما اجتماعيا نظامياء فسيكون فيه الكثر 
من الكشاطريّهء وقليل من الراهمان. وطمذا أيضا فإن الذين با لمفهوم الأكثر ضيقا هو ظاهرة 
غربية بحصر المعنى. وهذا ما يضر عدم وجود سلطة روحيّة خالصة ني الغرب» أو أنها على 
أي حال ل تظهر علانية با لمميّرات التي وضتحناها سابقا؛ رغم أن التكييف الذيني لكل شكل 
تراڻي أصيل هو من مسؤولبات السلطة الروحية احقيقيةء بالمعنى الأغم فمذه الكلمة. وهذه 
السلطة التي تظهر حينئذ خارجيا في شكل ديي» يكن أيضا في نفس الوقت أن تبقى في عين 
ذاتها وہاطنها آمرٌا آخرء ما دام يوجد في عيطها براهمان حقیقیین» أعني صفرة روحية 
عرفانية تصون الوعي بالذي هو من وراء كل الأشكال الخاصةء آي الجوهر العمق لصميم 
التراث الأصيل. وبالنسبة إلى هذه الصفوةء لا يقوم الشكل إلا بدور «قاعدة استنادا» ومن 
جانب آخر بور وسيلة يساهم بها في التراث الذين لا نصيب لهم في الروحانية العرفانية 
الخالصة. لكن هؤلاء لا يرون بالطبع شيئا وراء الشكلء لأن استعداداتهم الفردية لا تتيح 
هم النفوذ إلى ما هو بعد وبالتالي فإن السلطة الروحية لا تظهر هم في مظهر لا يتناسب مع 
طبيعتهم ٠‏ مع أن تعليمهاء حتى الظاهري منه» مستوْحَى دائمَا من الروح العلي 


'"' تتاب الولف أزمة العا الحديث. ص.45 (الطبعة الثانية). 
ا3 بال رمزيا أن المظاهر الاهية عندما شجلى للناس. تحتسى دائما أشكالا مناسبة لطبيعة من تچلت عايهم قال اينه تعال 


- ب ا ق ابتار م 3 ا ل 
في الآية 9 من سورة الأنعام: ولو ةملك لتر جل شتا عليه مًايلبش ورت - امرجم -). 


لا 


للمذهب"'. لكن» بعد حصول ذلك التكييف» يمكن أن ينغلتق الموتمنون أنفسهم على هذا 
الشكل الترّائي في هيئنه الشكلية الظاهريةء ويفقدون الوعي با وراءه؛ وينجم هذا الوضع 
حصول هذا الوضع في الغرب بالخصوص. لا سيما أن الشكل الديني السائد فيه قابل له 
بكيفية أخحص. وبالفعل» فان التداخحل في هذا الشكل بين عناصر عرفائية روحية وأخحرى 
عواطفية ينتج عله ميدان ختلط لا تعتبر فيه المعرفة من حيث هي في ذاتها إلا قليلاء وينصب 
التركيز على تطبيقها في النشاط العملي الظاهري. وإذا م حتفظ بالتمييز الجلي الصارم بين 
«التربية الروحية العرفانية؛ و«التربية الملكية» تنشا حينئذ أرضية برزخية وسطى يمكن أن تقح 
فبها أنواع شتى من الالتباسات والتخليط. دون الكلام عن صراعات ل يكن بالإمكان 
تصوّرها لو كانت أمام الحكم الزمنى سلطة روحيّة خالصة مواجهة له . 

لسبب يسير الفهم: فالسلطة الذينية لا هكن أن يكون ها مظهر ساعة روحب حالما حى 
إن كانت متحققة بها باطنا؛ ولقد كانت بلا ريب متحققة متحققة بها خلال حقبة ماضيةء لکن هل 
فعا لا تزال كذلك في عصرنا؟ . من الصعب ا لواب بالا جاب لاسيما أن العرفان 


1 المشصرد هنا مره آخرى. هر التمييز الذي ذكرناء سايقل بين *الذين يعرفون» و"الذين يؤمنونه (آي بين أل اليقين 
العرفاني. وأهل التقنيد الإيمائي). 

العرفة "العلا تكون حيعذ قد فلقذت. ول ثبق سرى معرفةاغيرعاياا: ول يتسب في هذا ثورة من طرف الكشاطريه 
كما فى الحالة السابق ذكرهاء وإغا سيب نوع من التدهرر العرفاني الروحي للعنصرالناسب للبراهمان مقتضى وظيفته. 
إن | يكن جقتضى طبعته. وني هذه اخالة الأخيرة لا ينشره أو ينحرف اذهب التراثي: وإما عسي فقط منقوصا في 
جانبه العلوئ. والدركة الأخيرة هذا الالحطاط تمش في الفقدان التام لكلل معرفة فعليةء ولا يبقى سوى الجانب النظري 
أو الافتراضي لمذه المحرفة بفضلل الاحتفاظ باحرفةه اذهب ويسود حينقذ عند الحميع مط من الاعتقاد البسيط. 
وهاتان الحالتان اللتان ميّزناهما هنا نظريًاء مكن أبضا أن يتداحلا ما في الواقع. أو على الأعْلٌ أن يتفاعلا متشابكين 
متكيّفين معا فى نفس الرسط؛ لكن ليس هذا بالأمر امام لأننا لا نريد في هذه النقطة إبراز آي تطبيق على وقائع معينة. 

هذا السؤال يتطابق في شكل آخر مع السؤال السابق طرحه حول «الكنيسة المعمة» واالكنيسة المتعلمة!. 


50 


الروحي الحقيقي ن بفقد في زمن مثل فقدانه في العصر الحديث» وبالتالي من الطبيعي أن 
يتفاقم إختفاء الجانب العلوي و«الباطي» للتراث وتزداد صعوبة إدراكه» إذ أن الذين 
يبستطبعون فهمه مسوا قلة نادرة. هذا ما نتمنااه» آي إلى أن يظهر دليل معاكس» إذ من 
اللمكن أن يكون الوعي بالترًاث وعيًا كاملا مع کل ما یستلزمه لا پزال موجودا بالفعل عند 
قلّة من الأفراد. وحتى في الحالة التي يكون فيها هذا الوعي قد فقِد تامًَاء فان جرد 
الاحتفاظ ب«حَرفية» الشكل الترائي السوي المؤسّس نظاميا وصيانته بعيدأ عن كل تخييرء 
يجعله قابلا دائما لإمكائية الإحياء والتجديد عندما بوجد يوما ما من بين مثلي هذا الشكل 
الترّأئي أناس حاثزون على الكفاءات الرّوحية اللازمة. وعلى آي حال» حتى إن كانت 
لديناء بوسائل مّا» معطيات آدق في هذا الصّدد فإنه ليس علينا إفشاؤها علانيةء إلا إذا 
اقتضت ذلك ظروف استشائيةء والسبب هو التالي: إن السلطة الدينيةء لا تزال سلطة روحية 
نسيبّة حت في أدنى حالاتهاء اي رغم أنها ليست سلطة روحية فعلية على التمام» فهي 
حاملة ها ضمنيًا في حالة كمون» بسبب أصلها الأصيل» وبالتالي يمكنها دائما القيام بوظيفتها 
بكيفية شرعيّة في العام ا لخارجي الظاهر' ‏ وإزاء الحكم الزمني امقر حقا بشرعيتها في 
علاقاتهما المتبادلة. والذين اسوعبوا وجهة نظرناء يمكنهم بلا عناء إدراك آنه كلما وقع نزاع 
بين سلطة روحية مهما كانت» ولو سلطة نسبيةء وبين حكم زمتي صَرّف» ينبغي مہدئيا 
الوفوف بجانب السلطة الروحية. ونقول: مبدئيا لان من المعلوم أنه ليس لدينا أدنى نية في 
الساهمة عمليًا في مثل تلك النازعات» أو بالأخص الدخول في حصومات العام الغربي» إذ 
ذلك لا صلة له إطلاقا بالدور المنوط بنا. 


1 لا بذ من التنبيه على أن القاتمين على هذا النحو بوظيفة البراهمان الخارجية. مع عدم حيازتهم الحقيقية للكفاءة 
اللازمة: لسرا آبدا مغتصبين هاء كشان الكشاطريًه المتمردين المغتصبين لكانة الراهمان ليؤسسرا مذهبا منحرفا. 
فالحاصل هتا في الواقع هو وضع ناجم عن ظروف غير ملائمة في وسط معين: وهو وضع بافظ على اذهب بالمقدار 
الموافق ذه الظروف. وحتى في أسوأ الخالات يمن هنا تطيق هذه الكلمة من الإأنجيل: إن الكتاب النسخ الكشب 
اللقذسة) والفريسين (المتظاهرين بالتقوى رياء) جالسون فوق كرسي موسي فأسمعوا ورآعوا وأطيعوا كل ما يقولرنه 
لكم! إجيل منى. 23 3-2 


لن نعتبرفيما سنذكره لاحقا التمييز بين سلطة روحية خالصة وسلطة روحية نسبية 
ائمة اجتماعيًا بالوظيفة؛ ويكفي في تبرير هذا التماثل البارز بين جيع هذه الحالات رغم 
تباعد آزمنتها في التاريخ. وإنغا يقع التمييز عندما يطرّح السؤال عن الحيازة الفعلية للروحانية 
العرفانية الخالصةء وهو سؤال غير مطروح في الوّاقع هنا. وكذلك الشان بالنسبة لساطة 
مرتبطة حصريًا بشكل تراثي معيّن» فإنه ليس علينا الاهتمام بتعيين حدوده وضبطها بدقة» 
إذا صح القولء إلا في الحالات التي يزعم فيها تعدي تلك الحدودء وهي لا تدخل ضمن 
الأمثلة الى سنفحصها في الوقت الحاضر. وبصدد ذكر هذه النقطة الأخررة نذكر ما قلناه 
سابقاء وهو: إن الأعلى يشتمل «ضمنيًا» على الأدنى؛ فالذي له كفاءة ضمن حدود تعين 
مجاله الخاص» هو أيضا من باب أولى كفو في الميادين المندرجة في ماله لا فيما هي خارجة 
عنه. ولو أن هذه القاعدة البسيطة جدا- على الأقل عند من له فهم صحيح للسلم 
التراتي- كانت عترّمة ومطبقة كما ينبغي» لما وقع آبدا آي تخليط بين اليادين. ولا أي خطا 
في «التقاضي»» إن جاز التعبير. ولا شك أن البعض يرى في التحفظات التي أبديناها هناء 
سوى احتياطات في جدواها نظر» ولن يضفي عليها آحرون قيمة سوى قيمة افتراضية صرفة 
في أحسن الأحوال؛ لكننا نعتقد وجود آخرين أيضا يعلمون أنها ني الحقيقة غير ما ذهب إليه 
هؤلاء» بل هي جخلافه نمامًاء وهم الذين ندعوهم إلى التفكير فيها مليا مع التركيز في تأملها. 


تبعية اللكية للهيئة الروحية 


لنرجع الآن إلى العلاقات بين البراهمان والكشاطريّه في النظام الاجتماعي للهند: 
ي الوضع السوي يمتلك الكشاطريه القوّة الظاهرة خارجياء إذ إليهم يعود مباشرة ميدان 
النشاط العملي الظاهري في العا الحسوس المشهود؛ لكن لا قيمة هذه القوة إذا ۾ تكن 
مستندة إلى مبدأ باطني روحي خالص تجسنده سلطة البراهمان» وفيه يوجد الضمان الحقيقي 
لشرُعيتها. وهنا نرى أن العلاقة بين السلطتين هي أيضا علاقة«باطن؟» باظباهراء وهي 
بالفعل تمشل علاقة المعرفة بالنشاط العملي الظاه أر - إن آردنا إعادة الإشارة إلى نظرية 
أرسطو وتعايم المذهب امندوسي' '- هي علاقة «الحرك؛ بهالمتحسرك». إنه الانسجام بين 
هذا «الظاهر؛ وذاك «الباطن» ولا ينبغي بتاتا تصوره كنوع من «التوازي» بينهماء لان في 
ذلك جهل بالفوارق الجوهرية بين الميدانين؛ ومن هذا الانسجام تنشا الحياة العادية السوية 
ما يمكن تسميته بالكيان الاجتماعي. ولا نقصد بهذا التعبير تمثيل التجمّع بكاثن حي 
لاسيما أن البعض في أيامنا هذه قد أخطا حين اعتبر تطابقا حقيقيًا ما لا يعدو قياسا 


س( 


وتناسا“. 


يکن هنا تطبيق ما سبق لنا ذكره وهو رمزية المركز واحيط في *«دولاب الأشياء». 

الكائن الي تلك في عين ذاته مبدأ وحدته المتعالي عن كثرة العناصر المساهمة في تشكيل الكائن؛ ولا وجود لثل هذا 
في تجمع ما اذ لا يعدو کونه مرمع آفراد يشکلونه؛ وبالتالي فان كلمة مثل كلمة #منظمةا لا ينغي آخڏها پنفضس 
العنى عند تطبيقها علي كل منهما. لكن كن القول أن حضور سلطة روحبّة يوفّر للمجتمع مبدا أعلى من الأفراد 
لأنها بمقتضى طبيعتها واصلها هي ني ذاتها «منعالية عن الغردية١؛‏ لكن هذا يفترض عدم الحصار اجتمع في مظهره 
الزمي؛ واعتباره على هذا الحو هو الاغتبار الوحيد الذي جعل شايه أعلى من شأن جرد تجمع بالمعنى الذي دكرناه: 
وهو بالتحديد ن بين الاغتارات الق تعیب اما عن عملہاء الاجتماع العاصرين الذي يزعمول وجود تطابق بين 


اجتمع وکائن جي. 


E: 
ےا‎ 


وف مقابل الضمان الشرعي الذي لحه هم السلطة الرأوحبة. پنبعي للکشاطريهء 
بواسطة الْقَوة الي هي في متناوهم» الشكفل بشوفر الوسيلة الت تيح للبراهمان القيام 
بو ظيفتهم الخاصة في التربية والتعليم والمعرفة؛ في وسط يتمتع بالسلام بعیدا عن کل 
اضطراب وضجيج. وهذا الوضع تمثله الرمرية المندوسية في صورة سكانداء رب الحرب. 
الحارس الحافظ أقانيشا رب المعرفة المستغرق في التامل”'. وتجدر ملاحظة أن نفس 
الشيء كان من بين التعاليم المعروفة حتى في الظاهر خلال القرون الوسطى في الغرب. 
وبالفعلء فالقديس وماس الاكويني (1274-1224م.) يعلن بصراحة أن مراتب جيم 
غبایتیا العلياً: جحیتث پبدو حیعها ~~ في الاعتبار اجيج - ي حدمة المتجردين ل شهود 
أفيغة ١‏ وعلی هدا النحوء في الصميم» تكون علة وجود التكومة المسيرة لسشۇوڭڻ الحياة 
المدنية بكاملهاء تتمثل أساسيا في تلبيت السلام الضروري هذا الشهود. وهنا نرى الفرق 
الشاسع بين هذا المفهوم ووجهة النظر الحديفة؛ كما نرى أيضا أن هيمنة التوجّه إلى النشاط 
غض من شان التامل والشهود آي العرفةء ما دامت شدذه الشعوب تتمتع ججضارة دات طابع 
ٹراٹی آصیل» مهما کان الشكل الذي يكتسيه التراث. وهو الشكل الديتي في الغرب؛ ومن 
هنا جاءت الصبغة اللاهوتية (في مسائل العقيدة والتشريع) مرتبطة دأئما في تتصورتوماس 
الاكويني بالشهود بينما ينظر إليها في الشرق مندرجة في ا لجال الميتافيزيقي الخالص. 
“٠‏ بقدر ريما يكون أكبر من الشعوب الأخرى- إلاتجاه التأمَّلي الروحي العرفاني الخالص. 


1 بُمثل انشا وسكاندا كأخوين لأب واحد هوشيشا؛ وي هذا تعبير آخر عن صدور السلطتين الروحية والزمتية من 
مدا واسحك. 
١‏ بيد هذا المغهوم الأساسي فرل الله تعالى في الآية 56 من سورة الذاربات: وإومًا حلفت أن والإنس إل ليَعبْدون “ 


الترجم-. 


توجد للكشاطريهء وبالتالي للنشاط العملي الظاهري» مكانة حترّمة مع كونها ليست الأولى: 
أي ني موقعها الاجتماعي النظاميً السوي» إذ هي تنضمّن كل ما مكن تسميته بالحكم 
الظاهر. وما نبهنا عليه في موضع آخر'“ فان الذين هم تحت تأثير بعض التأوبلات الخاطئة 
الشائعة في الغرب» يشكون في هذه الأهمَية المطبقة في الواقع رغم نسبيتهاء التي تعطلَى 
للنشاط العملي الظاهري في المذهب المندوسي» وأيضافي جميع المذاهب التراثية الأخحرى؛ 
وللتيقن من هذا يكفي الرجوع- كما أشرنا سابقا - إلى كعاب تهافافاد- - جيتا الذي إذ 
همت معانيه حق الفهم عسلِم انه من بين الكتب الموجَّهة إلى الكشاطريه تخصيصا ٠‏ 
والبراهمان لا يمأرسون سوى سلطة غير ظاهرة في الحس إن صح القول» فيجهل العوام 
حقيقتهاءإلاً أنها هى البدا المباشر لكل حكم ظاهر؛ وهذه السلطة هي كالرتكر الذي عليه 
مدار جميع الأشياء الحادثة والحور القابت الذي يدور حوله العا والقطب أو المركز 
الابت الذي يو جه وبضبط ميزان الحركة الكونية دون المساهمة فيها 

وتبعبَة الحكم الزمني للساطة الروحية تتجالى ظاهرا في ترسيم الملوك عند تتويجهم؛ 
فلا محصلون بق على «الشرعية) إلا بعد تنصيبهم وتوليتهم من طرف أليئة الرّوحية» وبهذا 


كاب المؤلف: آزمة العام الحديت. ص.17 (الطبعة الثانية). 
أ بهاقافاد- جيعا ٠‏ بحص العنى - ليس سوى جره من ماهابهاراتاء الذي هو أحد قسمي إيتبهاساس. والقسم الاخر 
أسمه: زامايانا. والطابع امز لنهافاناد- جيتايفسر استعماله للرمزبة ألحربية. وهي مشابهة في بعض اجوانب لرهزية 
اإلجهاد» عند المسلمين؛ وتوجد كيغية "باطتيةا لغ راءة هذ! الكتاب من حبث فعناه العميقء وعندند يسمي : أا“ جينا. 
نی هذا الکلام إشاراث إلى ما عرف في التصرّف الإسلامي ب"ديوان الصالحين» أوب«دولة الأ ولياء الباطنية. وأهنها هم 
القائمرن بالتصرّف بإذن اله تعاللء ورئيسهم قطب الزمان. ومراتيهم متدرجة عر دوانر مبلوثة في كل العا صر 
تفاصيل هذا الموضوع ي الاب 73 من الفترحات المكية يي الذين بن العربيء وقي كلام الشيخ عبد العزيز الدباع 
الذي قله عنه تلميذه أحهمد بن البارك اللمطيء في الاب الرابع من تابه الإبريز. وقد خصص الولف هذا اموضوع كتابا 
عنوآنه: ميك العا سيقت لتا تر مته - المتر جم -. 

اور والقطب هما قبل كل اعتبار رمزان للمبداً الفريد الشترك بين السلطتين. كما شرحناه في جنا حول ميك العام 
لكن يكن تطبيق هذين الرّمزين على السلطة الرّوحية بالنسبة للحكم الزمني كما فعلنا هناء لأ هله اللطة: يقتضى 
وصفها العرفاني الحوهري» تساهم فعليا في بات المبدا الأعلي الذي يرمز إليه بالأساس هذان الرّمزان. ولأنها آيضا ٠‏ 
كما سبق ذكره- تخل بكيفية مياشرة هذا البدا بالنسبة لنعالم الخار جي انظاهر. 


ا 
ا 


بتلقون منها افعالبة روحيّة» (آو بتعبير صوفي إسلامي: فسا ربَانيًا رحمانيًا) ضروري 
للقيام النظامي السوي بوظيفتهم . وهذه الفعالية كانت أحيانا تبرز في الحارج على شكل 
آثار محسوسة ظاهرة للعيانء منها مثلا قدرة ملوك فرنسا على شفاء أمراض» وكأنتث مرتبطة 
مبأشرة برسامة التتويج» ولم يكن الملك يأخذها من سابقه» وإنما يجوزها بمقتضى الرسامة 
والتولية فقط. وهذا يدل بوضوح على أن هذه الفعالية ليست متكرة للملك وإنما هي 
كالانتداب من السلطة الروحيةء الانتداب الذي يمنج الملك «الحق الرباني» ي الحكم» كما 
سبق بيانه. فما املك إذن سوى مستودع هذا الحق» وبالتالي يمكن في بعض الحالات أن 
يفقده؛ وهذا كان بإمكان البابا في المسيحية خلال العصر الوسيط أن مجعل أفراد الرْعيْة 
في حل من عهد الوفاء لحكامهم'. وفي التراث الكاثوليكيءلا يُمشل القديس بولس (من 
حواري عيسى- عليه السلام- توفي في روما مابين سنتي: 70-64م.) حاملا في يديه الفاح 
الذهي للسلطة الرّوحية فقط » وإنغا أيضا المغحاح الفضي للحكم الملكي. وعند قدامى 
الرومان كانت حبازة هذين المفتاحين خصوصة باجائوس» وكانتا حينذاك مفتاحا «الأسرار 
الكرى» و«الأسرار الصغرى» المناسبة- كما سبق ذكره- اللتربية الروحية) و«التربية 
الملكية». وني هذا الصدد ينبغي التنبيه على أن 'جانوس' يشل المتبع المشترك للساطتينء ينما 


كلمة افعالية روحية:#أأعد)آاأp in uenve‏ هي ترحتنا للكامة العبرية والحربية: بركه. وشعيرة وضم 
اليدينه هي من ألوسائل الأكثر أستعمالا لتمريرالركة. ومن بين آثارها با خصوص ظهور بعض علامات الشفاء 
بو اسطتها۔ 

١‏ تعاليم التراث الإسلامي تنص كذلك على أن بالإمكان فقدان الركة. وفي تراث الشرق الأقصى أيضاء 'التفغويض 
التماوي؛ بلغي عندما لا يقوم الحاكم بوطائفه بكيفية سوية منسجمة مع النضام الكوني نفسه. 

وتبعا لرمزية أخرىء هما مفتاحي. *النة السماوية» و#الحنة الأرضية' كما سنراه في لص لدانتية سنستشهد به لاحقا. 
لكن رما لا يكون من اللائق. في هذا الوقت على الأقل. الكشف عن بعض الأمور المحعلقة ب اسلطة الغائيح؛ بدقة 
اتقنيّة» - إذا صح القول-. وشرح مسائل أخرى مرثبطة بها بكيفيات مباشرة متفاوتة القرب والبعد. والمقصود 
الوحيد من إشارتنا هذه هو أن يعلم الذين لديهم معرفة ما بهذه الأمرر أن التحفظ الذي أبديناه هنا صادر اما من 
إرادتتا وحدها ولا ارتباط له پتاتا بای تعد إزاء أ أحد مهما كأن. 


36 


جد القديس بولس' بحصر المعنى السلطة الرُوحيّةء التي انتقلت إليها حيازة المفتاحينء لأ 
بواسطته حصل انتقال الحكم الملكيء ا ل ف اغا مانر ةم مها :. 
وهذا الذي قلناه محذد العلاقات النظامية السوية القائمة بين السلطة الروحية 
والحكم الزمني. ولو أن هذه العلاقات استمرّت محفوظة مَرْعيّة في كل مكان وزمان. لما 
أمكن أبدا وقوع نزاع بين السلطتينء إذ كل واحدة منهما تحتل موقعها الشرعي الصحيح 
مقعضى السَّّم التراتي لوظائف الأشخاص» ونكرّر مرّة أخحرى آنه سُلم متوافق بالضبط 
مع طبيعة الأشياء نفسها. لكنء مع الأسف لم يتم الأمر دائمًا على هذا المنوالء وكثير جدا 
ما انتشلهيكت حُرمة تلك العلاقات السَوبّة فلم بُعترف بوجوب وجودهاء بل وقع التمرد 
والانقلاب عليها وتنكيسها. وني هذا الصددء من المهم التنبيه في البداية على أن من ألخطا 
الكبير اعتبار الجالين الروحي والزمني كطرفين متلازمين أو متكاملين بكل بساطةء دون 
التيقن أن مبدأ الثاني منهما يكمن في الأوّل. والذي بغري إلى هذا الخطأ هو ما سبق ذكره في 
کون اعتبار وجود تکامل بینهما له ما بُرّره في مستوى معيّن من النظر»ء على الأقل عندما 
يحصل التقسيم بينهماء حيث يكون لأحدهما (آي الميدان الزمني) في الآخر (أي الميدان 
الارن ا الاقر الي فقط لا مبدأه الأعلى الأصلى. وقد سبق لنا في موضع آخر 
عند الكلام عن المعرفة والنشاط العملي الظاهري أن القول بتكاملهما لا بُعتبّر خطاء 
وإنغا هو غير كاف فقط لأله راجع إلى وجهة نظر خارجيةء كشأن التقسيم نفسه بين 


فيما يتعاتق بتسليم الحكم الملكي» توجد حالات استثنائية تستدعيها أسباب خاصة. وفبها تحصلل رسامة الملك مباشرة من 
طرف ملي السلطة العليا منبع السلطتين الروحية والزمنية. وعلى هذا النحو وقعت رسامة طالوت وداود (عليه 
السلام). حيث ل تقعم على يد الكاهن الأعظم وإغا على يد التي صامويل. ويمكن مقاربة هذا ما قلناه في موضع آخر 
(الباب الرابع من كتابمليك العا) حول تحقق المسيح (عليه السلام) بالبوة (بل الرسالة). والإمامة. والملكية. وله 
الثلاثة علافة بالو ظاتف الثلاثة للملوك الأحبار الثلائة (الذين قدموا من الشرق إلى فلسطين لباركة المسيح إثر ولادته)» 
وهي نفسها تتناسب مع «العوالم الثلائة» التي سبقت اللإأشارة إليها: ووظيفة 'إلنبوة؛ تتناسب فح «العالم السماوي" 
تخصيصاء. لأنها تستلرم الوحي المباشر. 

تتاب آزمة العال الحديث ص.41 (الطبعة الثائية). 


السلطتين» الذي فرضته أوضاع عام م يعد فيه وجود سلطة وحيدة عليا مناسبا لعموم 
البشريّة. بل يمكن القول أنهما عندما يتمايزان في البداية تكون العلاقات بينهمأ بالضرورة 
سوبّة نظاميّة (أي يكون فيها الزمني تابعا للروحي). ثم لا يظهر تصور تلازمهما (آي كانهما 
على نفس المستوى) إلا في طور لاحق من السيرورة المابطة للدورة التارجية. وإلى هذا 
الطور الجديد ترجع بالخصوص بعض التعابير الرّمزية المبرزة لذلك التكاملء رغم أن تأويلها 
الصحيح يبن أن علاقة تبعيّة الزّمني للروحي ينبغي أن تبقى قائمة. وهذا هو مغزى الحكاية 
الوّعظية المشهورةء التي غالبًا ما تبقى رمزيتها مجهولة في الغفرب» أقصوصة الأعمى 
والأشل» التي من بين أهمْ دلالاتها العلاقات بين الحياة العملية وحياة التامّل والتجرد 
للعبادة: فالنشاط العملي المنغلق على نفسه أعمى البصيرة والاستقرار الذاتي للمعرفة في 
السكينة الدائمة يُترجَم في الغارج بالسكون المماثل لالة المشلول. ووجهة النظر التكاملية 
تعمل في التعاون التبادل بين الاثنين عندما تعوّض ملكات الواحد مايفقده الآخر' . 
وأصل هذه المكايةء او على أي حال تطبيقها بالأخص على هذا النحو ٠‏ منسوب إلى 
مذهب الحكيم الصيني كونفوشيوس,» الذي كانت وجهة نظره مقتقصرة بالفعل على الميبدان 
البشري والاجتماعي. وفي هذا المندد. ننه على وجود ييز في الصين بين المذهب الطاوي 
الميتافيزيقي الخالص» والمذهب ألكنفوشيوسي |لاجتماعي» وهما منبعثان من نفس التراث 


خلاصة هذه الحكاية هي حل الأعمى للاشل فرق ظهره يث يمكنهما السير معاء فيتحرك الأشلل برجلي الأعمى. 
وتقود الأعمى عينا الأشل- المترجم-. 

في مذاهب اند وبالأ حص في مذهب سانشخياء يوجد تطبيق إخر لنفس الحكاية. لكن على المستوى الكوسمولوجي 
(الوجودي) لا الاجتماعي: فهناء يرمز الأشل إلى بوروشا بصفته مستقرا في الثبات الذائم أو *اللامتصرّف» (آي البدا 
الفاعل بالقرة لا بالفعلء ولا يظهر قعله إلا بتوجهه إلى براكريتي) والأعمى يرمز إلى براكريتي في كمونها اللامتميز 
المخطابق مع ظلمات العماء (أي البدا القابل للاشعال ولم نعل بخّد). وهما المبدءان التكاملان بالفعلء بصفتهما قطي 
جلى الظهور الكلنّي. وها منبعثان من مبدأ أعلي وحيد هو الذات الحض, أي إيشلواراء وهو الذي لا تندرج المعرفة به 
ضمن وجهة النظر الخاصة عذهب سانلخيا. ولربط هذا التأويل بالتضر الآخر الذي ذكرناه» يكن إقامة تتاسب آو 
تال قياسي بين التامّل العرفاني وبوروشاء وتلاسب بين النشاط العملي وبراكريتق؛ لكن هنا لا كنا طعا الدنحول في 
شرح هذين المبدأين. ونحيل إلى ما فصلناه في هذا المرضوع في كتاب‌الإلسان وصيرورته حب الفيدنتا. 


ايا 
اا 


الأصلي الكامل الذي هو مبدؤهما المشترك؛ والتمييز بينهما يتطابق بالضبط مح التميسز بين 
الجالين الروحي والزمي”'. وينبغي أيضا ملاحظة أن أعمَية مفهوم اللاتصرّف» في الذهب 
الطاوي' يبر بالخصوص الرّمزية المستعملة في تلك الحكاية بالسبة لمن يقف مع ظاهرها. 
لكن» لا بد من التنبه إلى أن المشلول هو الذي يقوم بدور القائد الموجه» وموقعه فوق ظهر 
الأعمى يرمز إلى تفوّق التامّل والشهود على النشاط الظاهرء وقد أعترف كولفوشيوس نفسه 
مبدئيًا بهذا التفوّق» كما هو مذكور في قصة لقائه مع لاو- تسا (قطب المذهب الطاوي في 
زمانه) حسب رواية المؤرخ سي- ما- تسيان» واعترف أيضا أنه « يخلق للمعرفة»»أي اه 
م يبلغ مقام التحقق بالمعرفة الكاملة العلياء التي هي من الطراز المينافيزيقي الخالص» وأهلها 
دون غيرهم» مقتضى نفس طبيعتهاء كما سبق ذكره هم المالكون للسلطة الروحية 
اخةقة. 

وإذا كان من الفط إذن اعتبار ا مالين الروحي والزمنى كالتلازمين ببساطة على 
نفس المستوى» فثمَة خطا أكرء وهو دعوى تبعيّة ا لمجال الروحي للميدان الزمني» آي في 
الحملة تبعيْة المعرفة للنشاط الظاهري. وهذا الخطا الذي بقلب ممامًا العلاقات السوية رأسًا 
على عقب» هو المهيمن بصفة عامة على توجه الغرب الحديث, ولا يكن طبعاً وقوعه إلا في 
مر جلة متققدمة جذا من انحطاط العرفان الروحي. بل إن البعض في آيّامنا هذه يذهب إلى أبعد 


وقع هذا التقسيم لملة الشرق الأقصى إلى مذهبين متميّرين في القرن السادس قبل الحصر المسسيحي. وهو القرف الذي 
کنا نھنا عل یره (ا وقع فیه من حوادث کان ها أكبر أثر في كثير من الشعوب خلال القرون التي تتابعث بعده. 
وذلك لموقعه المغصلي في حقبة من آطوار دورةكالي- پوقا). 

تقول: قف مع ظاهرهأ ر "اللاتصرّفه في وجهة النظر الباطليةء هو قي الحقيقة اسمى واعظم نشاط في أكمل 
مظاهره؛ لكن يسبب طابعه الكاتَي المطلق تحديداء لا يكون لنشاطه هذا ظهور قي الخارج مثل الا نشطة النحدودة المعينة 
والنسيية 

من هنا نرى أله لا يوجد تعارض مبدئي بين الطاوبة والكنفوشيوسيةء ولا کن بتاتا أن تكونا مدرستين متعارضتين إِذ 
لکل منهما يدانه الخاص اأحمْز عن ميدان الآخر؛ وحتى إن وقعت أحيانا بينهما صراعات عنيفةء كما سفت الإشارة 
إليه فما ذلك إلا ببب سوء فهم الكنفوشيوسيين وموقفهم الإقصائي متتاسين التأمسّي بقدوتهم وأسباذهم 
کونفوشیوس. 


من ذلك وهو إنكار القيمة الذاتبة للمعرفةء وأيضا - كنتيجة لنفس المنطق لتلازم الأمرين- 
الانكار المحض لأي سلطة روحيّة؛ وهذه الدركة الأخيرة من الانحطاط التي تستلزم هيمنة 
أحط الطبقات الاجتماعية» هي من العلامات الميّزة للمرحلة الأخيرة لدورة كالي- يوقا 
وإذا اعتبرنا الذين با لخصوص,ء» إذ هو الشكل الذي يكتسيه اليدان الرّوحي في العام الغربي» 
فان تنكيس العلاقات يمكن التعبیر عنه كما يلي: فبدلا من اعتبار النظام الاجتماعي بكامله 
مستندا إلى الدين» وإليه مرجعه وفيه مبدؤه كما كان الوضع عليه في العا امسيحي خلال 
العصر الوسيط» وكماهو عليه الوضع أيضافي العا الإسلامي المماثل له في هذا 
الصدد»أمست النظرة إلى الذين لا تعدو كونه علصرا في النظام الاجتماعي» لا ميزة له على 
بقيّة العناصر الأخرى؛ إنه إخضاع لجال الروحي إلى المبدان الزمني» بل انطواء الأول في 
الثاني في انتظار الال الحتمي وهو الإنكار التامٌ لكل ما هو روحي. وبالفعل» فان النظر إلى 
الأمور على هذا الحو يؤول بالضرورة إلى إحضاع الذين إلى النزوات «البشرية» آي 
التعامل معه كظاهرة «اجتماعية» صرفة عند البعض» وبالأحرى ظاهرة من ثغط «نفساني؛ 
عند البعض الآخحر؛ وحينئذ ل يبق شيء من الدين ني واقع الأمرء لأنه بالأساس يتضمَن أمرا 
«فوق بشري (أي موصولا مباشرة بالوحي الي للرسل- عليهم السلام-)ء وبفقدانه لا 
قى من الميدان الروحي شيء» لن الميدانين الزمني والبشري متطابقان في الصميم» كما سبق 
بيانه. وبالتالي يوجد هنا إنكار ضمي للذين ولكل ما هو روحي» مهما كانت الظواهرء 
ليؤول إلى الإنكار الصريح المؤكد ليصير كتحصيل حاصل لواقع يفرض نفسه. وهكذا 
مباشرة مهد تنكيس العلاقات إلى إلغاء الطرف الأعلىء بل بستلزمه ضمنياء مثله مشل ثورة 
الكشاطريه ضد سلطة البراهمان التي تمد وتستدعي هيمنة الطبقات الذنياء كما سنراء 
لاحقا. والذين تابعوا عرضنا إلى الآن» يفهمون بيسر بان ني هذه المقاربة أمرأ أكثر من جرد 
مقارنة. 


0Û 


ثورة الكشاطريه 


حاول المالكون للحكم الزمي -خلال فترات ختلفة» وعند جميع الشعوب تقريباء 
وبتواتر متزايد مع الاقتراب من عصرنا- الاستقلال عن آي ساطة علياء مدعين أن لا 
مرجعية لحكمهم إلا لأنفسهم «والفصل التامٌ بين ما هو روحي وماهو زمني» إن ) بخضع 
الأول للثاني. ولحذا «التمرد» درجات متفاوتة وقع آأشدها خلال العصور الحديثة كما ذكر 
ي الباب السابق. فلم يبلغ أبدا تفاقم هذا الاتجاه في السابق مثلما بلغه في العصر الحديث. 
ولا يبدو أن المغاهيم المناسبة له في العديد من الوجوه قد اندرجت خلال الفترات السابقة في 
العقلية العامة كما حصل هما خلال القرون الأخيرة. وني هذا السياق يمكن بالخصوص إعادة 
ما ذكرناه في موضع آخر حول «النزعة الفردية» التي ينميز بها العا! الحديث''. ووظيفة 
السلطة الروحية هي الوحيدة التي ترجع إلى ميدان «فوق الفردية؛؛ وجرد مجاهل هذه 
السلطةء من المنطقي أن تبرز الفرديّة في الحين» كتوجه على الأقلء إن أ تكن صريحة واضحة 
للعيان وذلك لان حيع الوظائف الاجتماعيّةء بدءا بالوظيفة١الحكومية»‏ المنوطة بالحكم 
الزمني» تندمي إلى الميدان البشري الصرف» ولان الفردية هي بالتحديد اختزال الحضارة 
بكاملها في العناصر البشرية وحدها. ونفس الشيء بالنسبة للنزعة «الطبائعية» كما أشرنا إليه 
سابقا؛ فالساطة الرّوحيّة بمقعضى ارتباطها بالمعرفة اليتافيزيقية المتعاليةء هي وحدها المتمتعة 
حقا بطابح «فوق الطبيعة»ء وما عداها مندرح في ميدان الطبيعةء آي اليدان «الفيزيائي» كما 
نهنا عليه عند ذكر المعرفة الملخصوصة بالكشاطريه في حضارة تراثية أصيلة. والنزعتان. 


كاب أزمة العام الحديث اباب اخامس. 
3 وهذه الصراحة ف التجاھل: مهما کان شکلهاء: ليست في لواقم سو إنکار یز داد خحفاژه او ينقص. آي انار کل مدا 
متعال عن ألشر دية. 
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الفردية والطبائعية متلازمتان متازتان. إذ هما في الصميم مظهران لنفس التوجه» حسب 
وجهة النظر المتعلقة بالإنسان. أو المتعلقة بالعا. و بصورة عامَّة جذداء يكن ملاحظة أن 
ظهور النظريات «الطبائعية» أو المضادة للميتافيزيقا تحدث في الحضارة عند غلبة العنصر 
الممشل للحكم الزمني على العنصر المشل للساطة الروحية . 

وهذا ما وقع في اند نفسهاء عندما م يقنع الكشاطريه باحتلال المرتبة الثانيبة في 
سلم الوظائف الاجتماعيةء رغم كونها تشتمل على كل صلاحيات القوة الظاهرة المشهودة. 
وتمردوا على سلطة البراهمان وأرادوا اللحرّر من كل تبعيّة إزاءهم. وهناء يعطي التاريخ 
أوضح شاهد على ما قلناه سابقاء آي أن الحكم الزمني بحطمم نفسه عندما يتجاهل مرتبته 
إزاء السلطة الروحية؛ وذلك أن كل ما يشمي إلى عا التغبْر لا بمكنه الاكتفاء بنفسه» لان 
العغيْر لا يمكن تصرّره دون مبدأ ثابت» وإلا كأن متناقضا مع نفسه. وكل تصور يلكر وجود 
الثابت» باعتباره الكائن بكامله في «الصيرورة!ء يتضمّن في نفسه عنصر تناقض» وهو تصور 
مضاد تمامًا للميتاقيزيقاء لان ميدانها بالتحديد هو ميدان القائق الثابتة (الأزلية)» أي ما وراء 
الطبيعة وما وراء«الصبرورة» (المتجدد حدوثها والمتحولة في كل حين)؛ كما يكن وصف 
ذلك التصوّر ب«الُوّقت» للدلالة على كونه حصريًا مرتبط بالتتابع الزمني؛ ينبغي ملاحظة أن 
استعمال کلمه «الْوّقفّت» نفسها علدما تطبق على سلطة. إنما تعني أن هذه السلطة لا يتسد 
نفوذها إلى وراء ما هو مندرج في التتابع الزمتي» وخاضع للتغير. ونظريات«التطورا 
بمختلف أصنافها ليست وحدها الواقعة في هذا الخطا المتمشل في وضع كل واقع في 
«الصيرورة؛» حتى إن أضافت إليه صبغة خاصَة بإيلاجها فكرة التقدم» الحديثة. وقد 


"أ ظاهرة أخرى ملفتة للانتياه. ولا مكنا الإشارة إليها إلا عرضاء وهي الور اهام الذي بلعه في أغلب الأحيان عنصر 
آنثوي. أو ما يرمز إليهء في مذاهب الكشاطريهء سواء مذاهبهم النظامية الخاصة بشؤونهم آو التصورات البدعية التق 
تفش علهم. بل اللا حظ في هذا الصدد. أن وجرد هيئة روحية أنشرية عند بعض الشعوب» مرتبط بهيمنة الطغة 
احاربة. ويمكن تفسير هذه الظاهرة بغابة توجه اراجاس؟ العواطفي عند الكشاطرته. هذا من جانب. ومن جانب آخر 
بالأحص تناسب الأنلوي» ني المستوى الكوني» مع برأكريى أو *الطبيعة الفطرية الأصليةه الي هي مبداً *الصبرورةة 


والتحرل الزماني. 


رجدت مثل هذه النظريات في العصور القديمة لاسيما عند الإغريق» وفي بعض آشكال 
البوذية ايضا" ٠‏ وهي التي ينبغي أن بُنظتر إليها كأشكال مدحطة أو منحرفة» رغم جريان 
العادة في الغرب على اعتبارها بمثلة لل«بوذية الأصلية). وفي الراقع» كلما دققنا يي 
البحث عن ما يمكن معرفته عن هذه الأخيرةء إلا ويظهر اختلافها عن تصور المستشرقين ها 
عمومًا؛ ويبدو من المؤكد بالخصوص انها لا تتضمن بتاتا إنكار آتما أو ال«هلو» آي المبدا 
الغابت الباقي للکائن» وهو القصود لنا هنا بالتحديد. وآمًا إن كان ذلك الإنكار قد استحدثه 
لاحقا في بعض المدارس البوذية المندية الكشاطريه المتمردون أو بإيحاء منهم» أو آنهم آرادوا 
فقط استعماله لأهدافهم الخاصة فلا نبحث للبت في شانهء لان ذلك لا يهم في الصميم؛ 
ونتائجه هي نفسها ني جميع الحالات”. وقد رآينا في ما سبق من هذا العرض العلاقة 
الوطيدة القائمة بين إنکار كل ميدأ ثايت وإنكار السلطة الروحية» آي بين اخحتزال كل حشيقة 
في «الصيرورة؛ والتاكيد على تفوّق الكشاطريه. وما ينبغي إضافته. هو أن إخضاع الكائن 
بكامله إلى التغيّر يُخترله إلى كائن فردي» لأ الذي يتيح تجاوز الفرديةء والذي هو مفارف 
مشعال بالنسبة إليهاء لا يكن آن يكون سوى المد الثابت للكائن. وهنا يظهر في غاية الجلاء 
التآزو بين النزعتين: الطبائعيّة والفرديةء الذي سبقت الإشارة إليه". 

لكن الثورة تجاوزت هدفهاء ول يستطع الكشاطريّه توقيف الحركة التي أثاروهاء أي 
نوقيفها في النقطة المعيْنة التي كان بإمكانهم الاستفادة منها؛ وإغتنمت الطبقات الأكثر الحطاطا 


لذا تعتت هذه المدارس البوذية بسارفا- فاناشيكاء أي *الذين بعنقدون تلاشي جبع الأشياء؛ وهذا التلاشي يكافى 
نظرية التدفق الوجودي الكلتي؛ الي كانت تدس من طرف بعض االفلاسفة الفيزبائيين؛ في البونان. 

لا مك الاعتراض عن ما ذكرناء هنا عن البوذية الأصلية والانحراف اللاحق الذي وقع في بعض مدارسهاء بقول 
ٳنشاکيا- هوني (آي برذ مؤسس البوفية في القرن السادس قبل المسيح) نفسه كان يحمي مقتضى ولادته إل طبقة 
الكشاطريه+ فالنفسر الصسحيح هذا يرجع إلى الأوضاع الخاصة رحلة معينة وهي أوضاع نانجة عن القوانين الدورية 
(لتاريخ البشرية). وف هذا الصندد يلاحظ أن اسبح أيضا 1 يكن من نسلل القبيلة القاقمة بالشؤون الديية من سبط 
لاوي» وإنغا كان من القبيلة الملكية من سبط يهودا. 

كن أيضا هنا تسجيل كرون نظريات «الصيرورة؛ تنوه تلقاتبا إلى نمط من «الظاهراتية؛ (هي نظرية تحصر المعرفة عى 
الظاهرات على أنها وحدها الحشائق). مع أن هذء الأخرة بمعناها الأدق. نظربة حديثة جدا في الواقع. ۰ 


ا 
زيا 


الفرصة (لتهيمن على واقع الأوضاع)؛ ومن اليسير فهم ما وقع» لأله إذا حصل الاندفاع في 
مل هذا المنحدر» يستحبل توقيف المبوط قبل بلوغ نهايته. و يكن إنكار آقا هو الوحيد 
الذي ابتدعته البوذية المنحرفةء فقد أنكرت أيضا التمييز بين الطبقات الذي كان الأساس 
الذي يعتمد عليه كل النظام التراثي؛ وهذا الإنكار الذي كان في البدأية موجها ضد 
البراهمان» سرعان ما انقلب ضد الكشاطريّه أنفسهم '. وبالفعل» حالما يقع إنكار وجود 
مبدآ يستند إليه السام التراتي الاجتماعي» لا يمكن لطبقة الاحتفاظ بتفوقها على غيرهاء 
وباسم أي شيء ستذعي ذلك؟ وفي هذه الأوضاع يمكن لأي شخص أن يرى لنفسه الحق في 
تسم الحکم. وتكفيه حيازته على القوة اللازمة للانقضاض عليه ويارسه ف الواقع. وإذا 
كان الأمر على هذا المنوال حيث تكون القوة الاذية هي الفيصل الحاسم اليس من الوأضح 
لها في أعلى درجات العناصر الأكثر عددا وبمقتضى وظيفتها الأبعد عن كل اهتمام بقترب 
من الروحانية ولو بصفة غير مباشرة؟ وهكذا فتح إنكار وجود الطبقات الباب على كل 
آنواع الاغعصاب؛ واغتنم الفرصة للقيام به حتی رجال آخر الطبقات: الشوذرا أنفسهم؛ 
وقد حدث بالفعل أن انقض بعضهم على اللكبة وتولاها؛ وبفعل ارذ فعل رجعي' منلدري 
٤‏ منطق سير الأحداث» سلب الشلوذراأ من الكشاطريه الحكم الذي حازوه في البداية 
* * د ي ل 
بعلريق شرعي» لکنهم هم آنفسهم دمروا شرعيته ‏ . 


"' لا يكن الغول أن بوذا نفسه أنكر التمييز بين الطبقات وإنا م يأخذه بعين الاعتبار فقط لأ نظره كان منصبا على 
تأسيس تنظيم رهبنة لا ينطبق عليه ذلك التمييز؛ ولم يتحول الأمر إلى إنكاره بالفعل إلا لاحقا: بعد أن حدثت دعرى 
تعميمه إلى كل انمع الخارجي. 

الحكومة الى يتسلط عليها رجال من الطبقة الأخيرة مغتصبين صلاحيات ووظائف اللكية هو ما كان يطلق عليه 
لغری القدامی اسم #اغتصاب السلطة: ١1۲۹10١‏ والعنى الأصلي ذه الكلمة تلف عن دلالتها عند ادن 
الذين يستعملرنها بالأحرى كمرادف لكلمة: "استداد:5112اp0۲وع؛.‏ 
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الباب السابع 
اعتداءات اللكية ونتائجها 


بقال أحيانا أن التاريخ بعيد نفسه: وهذا غير صحيح» لاستحالة وجود كائنين أو 
حادثين متماثلان بالضبط من جميع الوجوه في الوجود؛ فلو صح ذلك لما كانا 
اثنان»و بتطأبقهما التام يكون كل منهما عين الآخرء بجيث لا يكون إلا نفس الكائن الواحد 
TE‏ وتكرار إمكانيات متطابقة يستلزم افتراضا متناقضاء هو تقييد الإمكانية 
الوجودبّة الكلبّة الشاملة؛ وهذا هو الذي بتيح دحض نظريات خاطئة كنظرية «التقمص؛ 
(اي تكرار ولادة الشخص في جسم جديد في الدنيا بعد موت): ونظرية «الرجوع المتكرر 
لأبدي»» كما سبق لنا التوستّع في شرحه في موضع آخر ˆ “. لکن يوجد راي آخر لا بقل 
خطا مع آنه معاکس له تماما وهو دعوی ان الوقائع التاريخية غير متشابهة باتاء ولا تشترك 
بينها في آي شيء. والق هو آنه توجد دائما فروق في بعض الوجوه» وتشابهات ثي وجوه 
اخرى؛ وكما توجد في الطبيعة أنواع من الكائنات» بوجد كذلك في هذا ايدان ولي جميح 
الجالات الأخرى أنواع من الوقائم؛ وبتعبير آخر: خلال ظروف متنوعة» توجد وقائع هي 
مظاهر أو تعابير عن نفس القانون. وهذا نصادف أحيانا أوضاعا يمكن مقارنتهاء وبغخضس 
الطرف عن الموأرق بينهاء والتركيز على وجوه تشابههاء تبدو للرّهم كأنها متكررة. وني 
الواقع لا وجود أبدا لتطابق بين مراحل التاريخ المختلفةق وإنغا پو جد تناسب آو تماثل» كما 
هو. حاصل بين الدورات الزمانية الكونية أو مراتب الوجود المتعددة لكائن مَا. وكما أن 


را E i‏ (فيلسوف ورياضي لاني :716-۱646 1م.) مدا اللامتمیز ات ٢ذ‏ وکما سق لتا التنبيه عليه. كان 
ليت خلافا لغيره من الفلاسفة الحدثين. حائزا على بعض العطيات الترَاثية الجزئية لكنها غير كافية لكي تتيح له 
التحرر من بعض القيود. 

كاب المؤلف: خطاً الروحنة الحدينةء القسم الثاني: الباب السادس. 
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بالإمکان مرور كائنات ختلفة بأطوار متماثلة مع احتفاظ كل كائن بأ تتميز به طبيعته؛ 
فكذلك شآن الشعوب وا لحضارات. 

وعلى هذا اللحوء وكما سبق التنبيه عليه» بوجد تماثل لا مراء فيه» وريا م بلاحظ 
أبدا ما فيه الكفايةء بين النظام الاجتماعي في المند والنظام في الغرب خلال العصر الوسيط؛ 
رغم فروق كبرى بينهما.فبين الطبقات الاجتماعية في الحند والتقسيمات الاجتماعية في 
الغرب يوجد تناسب» لا تطابق؛ لكن هذا التناسب آهمية كبيرة» لأنه يبن بوضوح أن جميع 
امؤسسات ذات الطابع التراثي الحقيقي تعتمد على نفس القواعد النظاميّة السوية الطبيعية 
ولا تختلف في الحملة إلا في التكييف الضروري ال ملائم للظروف المتنوعة للزمان وللمكان. 
ولا نريد أصلا بهذا القول الإيحاء بفكرة اقتباس آوروبا من اند بطريق مباشر في ذلك 
العهدء فهذا مستبعد؛ وإنما نقول فقط بوجود تطبيقين لنفس البدأء وهذا هو المهم في 
الصميمء بالنسبة لوجهة النظر التي نقف الآن عندها على أي حال. ولن ننظر إذن في مسألة 
أصل مشترّك. لا يكن بالتاكيد العثور عليه. إلا بالصعود إلى ماض عريق في القدم» ويتعلق 
بتفرع خعلف الأشكال التراثية من الملثة الأصلية الأولى الكرى» و هي مسألة كما لا جفى» 
في غاية التعقيد. والدافع لإبداء التنبيه على هذه الإمكانيةء هو أننا لا نظن أن التماثلات 
الدقيقة الحاصلة ني الواقع يمكن تفسيرها بكيفية مرْضية تماما حارج آنماط من الورائة الروحية 
المتسلسلة الموصولة بلا انقطاع بكيفية نظامية فعليّةء وأيضا لألنا نصادف في العصر الوسيط 
دلائل كثيرة تين بوضوح وجود وعي -على الأقل عند بعض الأفراد- برابطة مع «مركز 
العا الحقيقي» الذي هو المنبع الوحيد لجحميع الترثيات الشرعية الأصيلة' ؛ وهو الوعي 
الذي لا نرى له وجودا في العصر الحديث. 


ا يشر الولف هنا إلى مركز القطانية اللإسلامية. كما هو معروف في كب التصوف الإ سلاميء: وبالاخص كتب الشيخ 
يى الدين بن العربي فى هذا الموضوع؛ وأهلل العرغة في الغرب الذين كان فم الوعي بالرابطة بيذ المركز هم ألدين 
تكم عنهم المؤلف في بوث أخرى له ومن بيتهم بحض رجال تنظیم فرسان ايکل وخلفاتهم المنضوي ن فی ليم 
وردة الصليب. وضبرها من ال ظيمات السرية الي كانت مبثوثة بكبنيات روح فة في الخغرب أ ي جال | 

من ميتو 
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وفي أوروباء نجد أيضا ما يماثل ثورة الكشاطريهء لاسيما في فرنسامنذ عهد الملك 
فيليب لابال (1314-126؛ تول املك سنة 1286)ء الذي ينبغي اعتباره أحد المسؤولين 
الرئيسيين عن الانحراف الذي يطبع العصر الحديث. فمنذ ذلك العهد حرصت الملكية 
باستمرار على تحرّرها من السلطة الروحية مع احتفاظهاء في تناقض منطقي غريب بعلامة 
ظاهرية تدلٌ على ارتباطها الأصلي» حيث أن رسامة الملوك متعلقة به كما سبق بيانه. 
و«المستشارون القانونين» لفيليب لابالء قبل ذعاة «النرعة الإنسانية! في عصر النهضة بمدة 
طويلةء كانوا الروّاد الأوائل ل«الائكية؛ المعاصرة؛ وإلى ذلك العهد. آي بداية القرن الثالث 
عشرء حصلت في الواقع القطيعة بين العام الغربي وتراثه الخاص به. ولأسباب يطول بيانها 
هنا وذكرناها في جحوث أخرى" ' نعتقد أن نقطة انطلاق هذه القطيعة سجّله بوضوح جلي 
تدمير ثنظيم فرسان الميكل (من طرف الطاغية فيليب لابال ما بين سني 1307 و1314)؛ 
ونكتفي بالتذكير أن هذا التنظيم كان يشكيّل رابطة بين الشرق والغرب وني الغرب نفسه» 
كان بمقتضى طابعه المزدوج الذيني والحربي» بمثابة حلقة صل بين امجالين الروحي والزمني 
إن م يكن في هذا دلالة على علاقة أكثر مباشرة منبعهما المشترك. وربّما بُعترّض على هذا 
بقول إن تدميره من طرف ملك فرنسا تم بموافقة البابوية؛ والحقيقة هي آنه فرض عليها 
فرْضساء وشتان بين الموافقة والقهر؛ وهكذا بتنكيسه للعلاقات السلويّةء شرع الحكم الزمنى 
منذ ذلك الحين في تسخير السلطة الذينيّة إلى أغراض استبداده البْياسي. ولا شك أنه يقال 
ايضا أن خضوع تلك السلطة الرُوحيّة دليل على أنها م تعد كما ينبغي ها أن تكون» وان 


الو سط وھ شان گحاقات واصلة بال دوائر الو ليه ف العام الإ سالامي. ودواتر الو ية ی لالم الغربي. و الها ف 
الغرب كانوا في الظاهر متكبفين مع الوسط المسيحي الذي يعيشرن فيه - المترجم-. 

بظر بالخصوص كتاب باطنية دانتيه. 

حول هذا الموضوع بنظر جنا حول القديس برنارد؛ وفيه ذكرنا آله كان جامعا لصفي الراهب والفارس. وهو الواضع 
لقانون تنظيم فرسان اميكل. الذي كان يسميه "ميليشيا الإلهه (أو: جند ايله). وهذا الذي يفسر الدور الذي فام به 
باستمرار كموق وخكم وسيط بين السلطة الروحية والحكم السياسي. 
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المشلين هما لم يعودوا واعين نمام الرعي بطابعها التعالي الغارق؛ وهذا صحيح» وهذا يفير 
ويبرّر التنديدات العنيفة أحيانا الى أبداها دانتيه تجاههم في ذلك العهد؛ لكن رغم هذا كله 
فالحكم الزمني لم يكن يأخذ شرعيته إلا من السلطة الروحية. والممدلون للحكم الرمني ل 
يكونواء بالصفة الى هم عليهاء مؤهَلين لعرفة إذا كانت السلطة الرَوحيّة للشكل الترّاثي 
الذي بنتمون إليه واعية أو غير واعية بجقيقة المكانة العليا التي هي عليهاء بل إن أولئك 
الممشلين» بحكم طبيعة مرتبتهمء عاجزون عن مثل هذه المعرفة إذ أن كفاءتهم منحصرة في 
ميدان أدنى من مرتبة السلطة الروحيةء التي إن م يق روا بتفوق مرتبتها يتعرضون إلى خحطر 
نقض شرعيتهم. لا ب إذن من التميبز الدقيق بين مسالة ما يمكن أن تكون عليه سلطة روحية 
من حيث هي في ذاتها خلال فترة معيّنة من وجودهاء ومسالة علاقاتها مع الحكم الزمنى؛ 
فالثانية مستقلة عن الأول والتى لا تهم سوى القائمين بالوظائف الذَينيّة أو المؤهلين رسميا 
لممارستها. وحتى في حالة فقدان تلك السلطة «روح» المذهب» بسبب أخطاء مثليه اء فإن 
جرد الاحتفاظ باحرفيةه ا لمذهب ومظاهره الخارجيةء يور ها- أي للسلطة الروحيّة- 
استمرارية القدرة الضرورية والكافية لممارسة تفوّقها الشرعي على الميدان الزمي لأن هذا 
التغوق مرتبط بالذات نفسها للسلطة الروحيةء فهو ملازم فما مادامت مستمرة بصفة نظامية» 
ومهما بجدث له من تقهقر ونقص» فادنى قبس من الرُوحانبة أسمى ما لا يقاس من كل ما 
ينتمي إلى اليدان الزمنى. والنتيجة هي أله إذا كان بإمكان السلطة الرُوحيّة» بل من واجبها 
الدائم» مراقبة الحكم الزمني» فهي لا يمكن أن تخضع لراقبة غيرهاء خارجيًا على الأقل. 


"' هذه الالة مائلة لحالة رجل ورث كنرا مخجترنا في صندوق مغلق فد مفتاحه ولا يعلم طبيعة ما جنوي عليه تفصيلا: 
لكن وضعه هذا لا بمنعه من كوته أن يكون امالك الشرعي للكنزء وفقدان مفتاحه لا ينزع عله ملكيته له وإذا تعلقت 
بعض الصلاحيات الخارجية بهذه الملكية. فإنه محتفظ دائما جحق مار ستها؛ لکن من جانب آخرء فيما پتعلق به شخصيًاء 
لا يكنه طبعا التمتع الكامل بكنزه في هذه الأوضاع. 

هذا التحفظ يعلق بالبدا الأعلى» منبع الميدانين الروحي والزميء الذي هو من وراء كل الأشكال الخاصة. وللممشلين 
المباشرين الحق في مراقية كل من الميدانيلن: لكن تصرف هذا المبدا الأعلى. في الوضع الراهن للعالم لا يُمازس في 
الظاهر: وبالتالي يكن القول أن بإمكان آي سلطة روحية أن تظهر في الخارج كسلطة عاياء حتى إن كانت نسبية كما 


سے 


068 


عن آننا ۾ نير إلا على الحقيقة التي لا يمكن إنكارها"". 


ولنعد إلى أفيليب لابالء الذي يوفيّر لتا مثالا نموذجيا لما نربد شرحه هنا: فالملاحظ 


أن دانتيه ذكر أن الدافع لعصرفاته هو«الجشع» الذي هو رذيلة لا توجد عمومأعند 
الكشاطريهء وإنما عند الفايشياً (الطبقة الثالثة المختصة بالشؤون الاقعصادية). ويمكن القول 
أن بمجرد قيام الكشاطريه بالثورةء تتقهقر مرتبتهم إذا صح القول» ويفقدون خصوصية ما 
يتميّزون به ليهبطوا إلى طبقة أدنى من التي كانوا عليها. بل يمكن إضافة أن هذا التقهقر 
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سبق بیاته» بل وحتی لو فقدت مفتاح مذهب الشكل التراثي المنوط بها الحافظة عليه (يشير المؤلف هنا بالمبدإ الأعلى 
إلى ما ذكرناه سابقا حول ديران القطبائية الأعلى الذي يرآسه الغوث قطب الزمان. ويتشكل من دوائر ولاية التصريف 
الكوني المبثوثة روحانيتها الباطنية في كل العا -- المترجم-). 

نفس الأمر بالنسبة اللعصمة البابويةا. الذي أثار الإعلان عنها اعتراضات شتى نأحة بيساطة عن سوء الفهم الحديث. 
وهو سوء فهم يؤكد ضرورة الإعلان عن هذه العصمة بكيفية شعائرية رسمية صريحة جية: فالمئل أخقيقي لهب 
ترأثي هو بالضرورة معصوم عندما يتكلم باسم هذا اذهب ولا بد من فهم أن هذه العصمة لا تتعلق بالفردية 
الشخصية للمتكالم وإنما تعانق بالوظيفة. وعلى هذا النحو. يعتر المغي انجتيد في الإسلام محصوما (أآي لا ينبغي له 
الاقتداء بغيره إذا كانت شروط الاجتهاد منوفرة فيه حقا) بصفته متر حا مجازا في الشريعةء مع أن كفاءته لا تمتذ إلى 
الحال الباطنى الأكثر عمقا. يكن إذن للشرقيين أن يتعجبواء لا لأ البابا معصوم في ميدانه وإنما بالأحرى أن يكون هو 
المحصرم الخ في الغرب بکامله. 

وهذا بسر تدميره لتنظيم اليكل (آي ليستحوذ على أمواله الطائلة المنتشرة في كل ربوع أوروبا)ء كما يفسر أيضا في 
صورة أوضح ما سمي بتغير العملات. وربما تكون العلاقة بين هذين التصرفيْن أمتن نما قد فض في أول وهلة؛ 
وعلى آي حال إذا كان المعاصرون لفيليب لابال غد اعتبروا تغييره للعملات جرية. فإن مبادرته الفردية لتغيير قيمة 
العملة تعنى تجاوزه للحقوق العتزف بها للحكم الملكي. وهنا ينبي التنبه إلى أڻ مسألة العملة هذه كانت ها خحلال 
الحصور القدهة والعصر الوسبط مظاهر وأبعادا جهولة تماما عند الحدثين الوآقفين حصريا مع جرد جانبها*ألاقتصادي». 
وقد لوحظ عند شعوب السّلت (القى سكنت أصقاع أوروبا خلال العصور القدية) أن الرموز الموجودة على عملاتهم 
لا يكن شرحها إلا بإرجاعها إلى معارف مذهية خاصة بالدرويد (آي الطبقة الكافة بالشؤون الدينية عند السلث): 
وهذا يدل على إشراف مباشر من طرفهم على هذا الميدان؛ وقد استمر هذا الإشراف والراقبة للساطة الروحية إلى 
أوإخر العصر الوسيط (حول هذا الموضوع ينظر كتاب الؤلف: هيمنة الكم وعلامات آعر الزمانء الباب 6ء 
وعنوانه:انحطاط العملة -- المترجم-). 
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بكون حتما مصحوبا بفقدان الشرعية؛ وذلك لألهم مقتضى خطيئتهم إذا سبوا من 
حقهم النظامي في ممارسة الحكم الزمني يصبحوا کشاطريه حقيقيين» آي ان طبيعتهم ۾ 
تعد مؤهلة للقيام بالوظيفة الخاصة التي كانت منوطة بهم. وإذا لم يقنع الملك بان يكون 
رئيسا لطبقة النبلاءء وآن يكون قائما بدور «الضابط لوازين المملكةاء قإنه يفقد السبب 
الأساسي لوجوده» وني نفس الوقت يتصادم مع طبقة النبلاء التي انبعث منها ويجتل أعلى 
مرتبة فيها. وعلى هذا اللحو (الملحرق الحاطىئ) تقوم الملكية بتجميع واتركيز؛ كل 
الساطات الجمعوية الخاصة بالتبلاء لتبتالعها في نفسهاء وبهذا تدخل في صراع معهم 
وتسعى بعتف وعدوانية لتحطيم النظام الإقطاعي» رغم كونها انبعت منه. ولا يمكنها حقيق 
ذلك إلا بالاستعانة بالطبقة الاجعماعية الثالثة المناسبة لطبقة الفايشياً في المند؛ وههذا شهدا 
ملوك فرنسا باستمرار » منذ عهد يليب لابا بالتحديد» يجيطون أنفسهم بالبورجوازبين. 
لاسيما أمثال لويس الحادي عشر (ملك فرنسا بين سنتي: 1421- 1486) ولويس الرّابع 
عشر (ملك فرنسا بين سنني: 1643- 1715)» اللذان دفعا «المركزية الملكية» إلى أقصى ما 
وصلت إليه» وقد استفادت البورجوازبة بعد ذلك من هذا الوضع عندما استولت على 
الحكم إبّان الثورة (1789- 1799). 

وعادة ما تكون «المركزيّة؛ الزمنيّة علامة على معارّضة للسلطة الروحيَّةء تسعي 
الحكومات من خلاها لتحييد تاثير تلك الساطة لتحل عللها؛ ولهذا فإن النظام الإقطاعي. 
الذي يكن للكشاطربه أن يقوموا فيه بوظائفهم النظامية على أحسن وجهء هو في نفس 
الوقت الأحسن ملائمة للتنظيم الاجتماعي السّوي في الحضارات التراثيةء كالي كانت سائدة 
خلال العصر الوسيط. والعصر الحديث» الذي هو عصر القطيعة مع التراث» بتميّزء في 
ايدان السياسي» بتبديل النظام الإقطاعي بالنظام الوطى؛ وبفعل العمل المستمر لتثبيت 
وتطوير المزيد من تلك االمركزية' ابدأً تتشكيل«القوميات؛ خلال القرن الراإبع عشر. 
وصحيح قول أن تكوين "القومية الفرنسية» بالخصوص» كان من صنع اللوك؛ لكن» بفعلهم 
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هذا» حقبّروا الأوضاع لدمارهم دون شعور منهم"". وإذا كانت فرنسا هي آول بلاد في 
أوروبا آلغيت فيها الملكيةء فإنما وقم ذلك لأن انطلاق«المركزية) كان من فرنسا. ومن نافلة 
القول التذكير بشراسة الشورة الفرنسية في تمجيدها لال«قومية١‏ و«المركزية»» وبالتوظيف 
الثوري بحصر المعنى لما يسمّى ب«مبدأ القوميات» خلال القرن التاسع عشر؛ إذن يوجد 
تناقض غريب عند المشهورين اليوم بعداوتهم للشورة ونتالجها مع كونهم من الدعاة إلى 
«القومية». لكن آهم نقطة الآن بالسبة إلينا هي التالية: إن تشكبل «القوميات! هو جوهريا 
أحد مراحل صراع اليدان الزمنى ضد امجال الروحي؛ وإذا أردنا التفوذ إلى صميم الأمور. 
بمكن القول أن هذا هو بالتحديد سبب هلاك الملكيةء الى ني الوقت التي ظنّت آنها ستحقق 
كل طموحاتهاء ! تفعل سوى المسارعة نحو دمارها. 

فنظام«القوميات» نمط من النوحيد السياسي» فهو إذن توحيد ظاهري خارجي: 
يستلزم تجاهل» إن ل يكن إنكارء المبادئ الروحيّة التي يمكن ها وحدهاإقامة وحلة حقيقية 
وعميقة ني حضارة ما. وني العصر الوسيط كانت توجد في الغرب وحدة حقيقية تعتمد على 
سس من طراز تراڻي» هي أسس «الأمَة المسيحية» (ونفس الوضع تقريبا في العام الإسلامي 
الڏي کان منضويا ي الخلافة الإسلامية بأطوارها المتعاقبة بدء! من خلافة الخلفاء الراشدين» 
وانتهاء بالخلافة العثمانية). ولقد تحطّمت بلا رجعة تلك الوحدة عندما تشكلت هذه 
الوحدات الجزئية التي هي القوميات الوطنية من مط سياسي صرف أي من غط م يعد 
روحيا وإنعا هو زمني يحت» وبذلك انتهى الوجود الفعلي «للأمَة المسيحية؛. والقوميات 


صراع اللكية ضذ طبقة النبلاء الإقطاعية. هكن بالضبط أن بطب عليه هذه الكنمة من اليل[ كل منزل منشق على 
نفسه يهلك]. 

تيدر ملاحظة أن هذا البدا استغل بالخصوص ضذ البابوية وضة النمسا التي كانت تمل آخر ما تبقى من الامبراطورية 
المقدسة. 

0 في البلدان التي أمكن للملكية أن تحتفظ بتو اجدها 'الدستوري" لم يبق منها سوى الظل وحضور اسمي وامشيلية. كما 
تعر عنه القرلة المعروفة: الك متسلطن. لكنه لا مجم أي أنه ل يبق منها حقا سوى صورة ساخرة (كاريكاتور؛ من 
الملكية القدية. 


4 


الوطنية الي هي أجزاء مشنتة من «الأَمّة المسيحية» القديةء والوحدات الزائفة التي حلت 
حل الوحدة الحقيقيّة بفعل هيملة الحكم الزمني» لا يمكنها الاستمرار في الحياةء مقتضى نفس 
الأوضاع التي شكلنهاء إلا بمقاومة بعضها البعض, بالقصارع الذائم فيما بينها على جميع 
امستويات"'؛ فالرّوح وحدة وال ادة كثرة وشتات» وكلما حصل الابتعاد عن الروحانيةء 
كلما احتدت وتفاتمت وازدادت الأضداد المتدازعة. ولا يكن لأحد أن ينكر كون الكروب 
الإقطاعيةء الي كانت متحصرة جداء وخاضعة لقيود صادرة من السلطة الروحية» م تكن 
شيعا مسذكورا إذا قورنت بالحروب الوطنية» التي آلت» مع الشورة والامبراطوريةء إلى 
«القوميات الوطنية المسانحة» وهي التى رآيناها تتطوّر في آيامنا هذه بكيفيات لا تبعمث 
علی الارتیاح ي الستقبل'". 

ومن جانب آخر فان تأسيسالقوميات الوطنية؛ فتح الباب على محأولات حقيقية 
لإخحضاع الجال الروحي للميدان الزمني. مستلزمًا تنكيسا تاعا للعلاقة الترتيبية بين السلطتين؛ 
وقد تسد هذا الإإخضاع بأوضح صورة في فكرة إنشاء كئيسة «قومية)» آي تابعة للدولة 
ومنحصرة داخل قيودها؛ ومصطلح دين الدولة» نفسهء في ظاهر دلالته المتعمّد التبأاسهاء لا 
يعي في الصميم شيئا غبر ذلك: إنه الدين الذي تسنغله الحكومة الزمنية كوسيلة لتمكين 


ودا فان فكرة اعصبة الأممة (التي أسّست سنة ۱919 إثر الحرب العالية الأولى) لا يكن آن تكون سوى تصور 
خيالي لا واقعية فعاية له؛ والشكل القرمي الوطني يتنافر اساسا مع الاعترآف برحدة ما على من وحدته الخاصة به؛ 
وفي التصورات السائدة البوم ليس امقصود طعا سوى وحدة زمنية حصرياء وبالتالي فلن تكون ها أي فعالية. ولن 
تكون آبدا سوي عاكاة ساخرة للوحدة القيقية. 

كما نهنا عليه ني موضع آخر (كتاب أزمة العام الحديث. ص.104 -۱05).عندما جير كل الناس بلا قبيز على 
امسأاهمة في الحروب الحديدة. مصلل تجاهل ثام لأتمييز الأساسي ن الو ظائف الاجتماعيّة؛ وهذا من التبعات النطقية 
لنتز عة ااالساواتية". 

مدنا كنب المؤلف هذا البحث سنة 1929 آي عشر سنوات بعد نهاية الحرب العالية الأولى» كان يشعر باقتراب حرب 
مد آخری. وائدلعت بالفعلل بعد ذلك بعشر سنوات سنة 1939ء وإثر نهايتها سنة 1945 آلف كثابه البديع اتوج 
لبحوثه في المسائل الحضارية الذي عنوانه: هيمدة الكم وعلامات أخر الزمان, وقد سبقت ننا تر مته ٠‏ امرجم 
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هيمنتها؛ إنه اين المختزل في جرد عنصر من بين عناصر النظام الاجتماعي' . وفكرة كنيسة 
«قومية» ظهرت في البداية في البلدان البروتستانيةء أو بالأحرى إنما كان بعث البروتستانية 
يهدف با صوص إلى تحقيقهاء لان من الواضح أن لوتار' (مؤسس البروتستانية: 1483- 
6)/) ل يكن» في الجانب السياسي على الأقل» سوى أداة لتحقيق طموحات بعحض 
الأمراء الألمان؛ ومن الراجح أنه لولا ذلك وحتى لو أن ثورته ضذ روما (آي ضد البابوية) 
قد وقعت» لكانت نتائجها طفيفة كالتى نتجت عن كثير من الانشقاقات الغردية التي م يبق ها 
أثر. وحركة الإصلاح (التى انبعثشت من البروتستانية) كانت أبرز عرض لانكسار الوحدة 
الرّوحيّة اللأمَة المسيحية»ء لكنها م تكن هي المبادرة لالتمزيق الكساء دون خياطفه؛ 
حسب تعبیر جوزيف دي ميستر' (1821-1753). فإڻ هذه القطيعة كانت كتحصيل 
حاصل حدث منذ زمن طويل» إذ قلنا آن بدايتها كانت قبل ذلك بقرنين. ويمكن إبداء 
ملاحظة مائلة عن موضوع النهضة( في القرنين الخامس عشر والسادس عشر) التي حدثت 
تقريبا بتوافق ا يكن بالصدفة في نفس فترة الإإصلاح» عندما أامست المعارف التراثية للعصر 
الوسيط على وشك الفقدان العام. فالبروتستانية إذن كانت في هذا الصدد مآلا ونتبجة. 
أحرى من كونها نقطة انطلاق؛ وحتى إن كانت ني الواقع من صنع أمراء وحكام 
استعملوها في البداية لأغرَاض سياسية» فتوجهاتها الفردية م مكث طويلا لتنقلب ضدهم» 
لأنها كانت تحضر الطريق مباشرة إلى التصوّرات الديقرَاطية والمساواتية التي تطبع العمصر 
الراهه“. 


يكن آن يتحقق هذا التصوّر في أشكال أخرى غير شكل*كنيسة وطنية؛ بجحصر العنى؛ ولدينا مثال بارز عنها قي نظام 
اا لمعاهدة البابوية؛ التي ابتدعهاً نابوليون نابوليون بونبارت سن ا180 التي حولت القساوسة إلى موظفين تابعين 
للدولةء وني ذلك تشويه صارح بشع اللهيئة الدينية). 

يدر اليه على أن البروتستانية تلخي الإلكلرروس(هيئة رجال الدين). وإن كانت تذعي صيانتها لساطة الكتاب 


القدس. فهي في الواقع تدمره بابتدأعها ١حرية‏ التفكير الديني". 
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ولکي نعود إلى تسخير الدولة للدين. في الشكل الذي كنا بصدده فإِن من الحطاً 
أعتقاد عدم وجود أمثلة خارج البروتستانتية"؛ وإذا كان الانفصال الانكليكاني الذي قام به 
هري الثامن' (ملك انقلترا وإيرلندا من سنة 1509 إلى سنة وفاته سنة 1547) هو النجاح 
ال في تأسيس كنيسة«قومية؛» فالكاليكانية نفسهاء كما تصورها لويس الرابع عشر (ملك 
فرنسا بين سنتى: 1643- 1715)» ل تكن في الصميم ختلفة عنها؛ ولو أن عحاولته نبحت. 
لاستمرٌ نظربًا الارتباط بالبابوية في روماء لكنء عملياء آثاره كانت سئلغي تماما بتدخلل 
الحكم السيأاسي› ولا يكون فرق معتبّر بين الوضعية في فرنسا والوضعية في انق لترا لو أن 
توجهات الفرقة «الطقوسبّة» في الكتيسة الانكليكانية استطاعت فرض نفسها نهائيا. 
والرونستانية› مختاف أشكاهاء دفعت الأمور إلى أقصى مداها؛ والملكية لم نحطم بنفسها 
احقها الي" في البلدان الي استقرت فيها البروتستانتية فحسب» ہل في غبرها آيضا قضت 
على الأساس الحقيقي الرّحيد لشرعيتهاء وهو في نفس الوقت الضمان الوحيد لاستقرارها. 
رالملكية الفرنسية» دون الذهاب إلى انفصال ظاهر عن السلطة الروحية» تصرَّفت في الجملة؛ 
ہوسائل أخرى ملتويةء بنفس الكيفية بالضبط» بل يبدو أنها كانت السباقة الأولى في هذا 
الطريق. وأنصارُها الممجّدون لتصرفها أ يكونوا يتوقعون التبعات المنجرّة عن هذا الموقف» 
ومن غير المكن أن لا تنجرٌ عنه. والحقيقة هي أن الملكية هي التي بتصرفها فتحت دون وعي 
منها الطريق إلى الثورة؛ وبتدمير الورة للملكية» م تفعل سوى الاندفاع أكشر نحو الفوضى 
التي شرّعت هي نفسها في الاغضراط فيها. وبالفعل» ففي كل مكان في العا الغربيء 
استطاعت البورجوازية الانقضاض على الحخكم» الذي دعتها الملكية في البداية إلى المساهمة 


لا فحص هنا الرضع في روسياء الذي له نوع من الفصوصيةء وتاج فحصه إلى غييزات قد تعقد عرضنا بلا 
فاتدة: كن بوجد هناك أيضا «دين الذولة؛ بالتعريف الذي أوردناه؛ لكر تنظيمات الرّهبنة استطاعت على الأقل 
الإفلات بقدار معيّن من تبعية الروحي إلى الزمي. ينما في البلدان البروتستانية. إلغاء مثل تلك التنظيمات جعلت هذه 
التبعيّة ي أ وضعية ممكنة. ) 

بين السميتين: *الكنيسة الإلكليكانية الانكليزية؛ والغالبكانية» (حركة مسيحية دعت إلى اشتقلال الكنيسة الرإداري) 
بلاحط وجرد نماثل قريب مطابق لنواقع. 
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فيه بغير حئ. ولا يهم كونها آلغت اللكية كما وفع في فرنساء أو أبقت عليها اسميا كما هو 
الحال في انقلترا وغيرها؛ فالنتيجة هي نفسها في جميع الحالات إنها اتتصار «التوجه 
الاقتصادي»» وهيمنة سيادته المعلن عنها بكل صرّاحة. لكن كلما ازداد التوغل في الادية» 
تفاقم عدم الاستقرار» وتكائرت التحو لات بسرعة متزايدة؛ وهذا فان هيمنة البورجوازية لن 
يطول زمانها بالمقارنة مع زمان النظام الذي خلفته؛ وكما أن الاعتداء يستدعي الاعتداى 
فبعد دولة ألفايشياء بآتي الآن اهل أدنى الطبقات. آي الشوذراء ويطمحون بدورهم إلى 
الاستيلاء على الحكم وايمنة: وهذا هو بالضبط ما تعنيه البولشيفية (أي المذهب السياسي 
الاستبدادي الماركسي الذي طبّقه الرّوس سنة 1917). ولا نريد في هذا الصندد إبداء أي 
توقع؛ لكن مما سبق بيانه» ليس من الصعب استخلاص بعض النتائج المستقبلية: فعندما 
تستولي أحط العناصر الاجتماعية على الحكم بكيفية أو بأخرى» فإن مدة هيمنتهم تكون 
على الأرجح اقل من التي سبقتهاء وتكون آخر مرحلة من دورة تاريخية معينةء إذ من 
المستحيل ابوط إلى ما هو أسفل من هذا الوضع. وحتى في الحالة التي لا يكون فيها هذا 
الحادث آثار أكثر عموماء فمن المفترض على أي حال آنها ستكون بالنسبة للغرب نهاية 
العهد اديث. 

وا مۇرخ التي يعتمد على العطبات التي أوردناهاء كن بلا شك أن بتوسع کٹیرا 
في هذه الاعتبارات» عندما يبحث عن وقائع أكثر تخصيصا ترز بكيفية دقيقة جذا ما إرّدنا 
أساسيًا توضيحه هنا" أي تلك المسؤولية الى تكاد تكون مجهولةء والمنوطة بالحكم الملكي» 
والتى هي صل كل الفوضى الحديئةء وهي آوّل انحراف في العلاقات النظاميّة السويّة بين 
الجالين الروحي والزمني» وعنها امجرت حتما كل الانحرافات الأخرى. ما نحن» فلا مكنا 
القيام بهذا الذورء ولم نرد سوى إعطاء آمثلة هدفها توضيح عرض إجمالي؛ والذي ينبخي 


من لمهم مثلا في هذا الصددء بالخصوص دراسة دورريشايا (أشهر وزراء الملك الفرنسي لويس الثامن عشر؛ ٠-1585‏ 
632 الذي انقض على آخر أثار المنظام الإقطاعي ليدمّره تماماء ورغم حربه ضك البروتستانت قي الداخل. تالف 
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علينا هو التركيز على الخطوط الكبرى للتاريخ. والاقتصار على التنبيهات الأساسية البارزة 


0 


الباب الثامن 
الجنة الأرضية والجنة السماوية 


قلنا إن التشكيلة السياسية لل آمّة المسيحية» في العصر الوسيط كان بالأساس 
إقطاعيا؛ وكان متوجا بوظيفة عليا حقا في الميدان الزمني» هي وظيفة الامبرأطور الذي كان 
بالنسبة إلى الملوك» كاللوك بالنسبة إلى رجال الإقطاع (أي الذين يقطعون أرضا مقابل تقديم 
خدمات). ولا بذ من القول أن هذا التصوّر للامبراطورية المقدسة بقي تصورًا نظريًا تقريبا 
ولم يتحقق آبدا بصورة مُثلى» بسبب الأباطرة آنفسهم بلا شك الذين اغترٌوا بمدى اتساع 
القدرة الممنوحة هم فكانوا آول المعترضين على تبعيتهم للسلطة الروحيةء التي أخذوا منها 
حكمهم كغيرهم من الحكتام» بل بكيفية مباشرة أكثر من غيرهم . وقد اطلق على هذا 
الوضع اسم النزاع بين السلطة الدينية والامبراطوريةء وتقلباته المتعددة معروفة ولا حاجة 
للتذكير بها هنا ولو إجمالا لاسيما أن تفاصيلها غير هامّة بالنسبة لموضوعنا الحاضر. وإنما 
الأهم هو فهم ما كان ينبغي حقا أن يكون عليه الامبراطور» وما سبب الفطا الذي جعله 
يرى تفوقه النسي موقا مطلقا. 

والتمييز بين البابوية والامبراطورية صادر نوعا ما من تقسيم للسلطات» التي كانت 
في روما القدية مجمعة في شخص رواحد: حيث كان الامبراطور هو نفسه ا لحر الأعظم 
تاکر ماكک رس اا ول غ ر1 0000000 0 


rk) ۲ |‏ " ْ8 و ,°1“ n r‏ 
2 الا معراطورية امل سة الات م شالاني( 7+2 -8!4م.: وکان معاصرا ومتواصلا م اة العڀاسي هاړرون ال شيد). 
رشن المعارم الا غر الدي مه مر به الامراطور(سةة $00 م( ول یکن بامکان حلغاته أن يمنحوا الشرعية إل 

بالطريقة الى مها هو. 

3 عن الثير للانتياه أن البابا بى دأئما حتفظا بهذا النقب بونتيفاكس ماكسيموس. الذي يعثير أصله غريبا عن المسيحية. 
وكان موجودا قبلها بكثير؛ وهذا الأمر هو من بين الأمور الى نستدعي التفكيرء لن بإمكانهم التأمّل» في أن ما يُسمُى: 
وة كان له في اخقيقة طابع حتاف عن ما جرت العادة نسبته إليه. 
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بين الروحي والزمني. لأله يجرنا إلى اعتبارات معقدة. وعلى أي حال فإ البابا 
والامراطور كانا على هذه الشاكلةء ليسا بالتحديد «نطفا الرب» كما كتب فيكتور هوقو 
(الشاعر والكاتب المشهور:1885-1802)ء وإنما - بتعبير أدق تحديدا بكثير - كانا النصفان 
الشكيلان لذلك المسيح- جانوس' الذي يله البعض قابضا بإحدى يديه على مفقاح» 
وبالأخرى على صولجان. آي على التتالي شعاري السلطتين الروحية والملكية اجتمعتين فيه 
كوحدتهما في مبدئهما المشترك. ورمزية تمائل المسيح مع جائوس في نفس الوحدة بصفتها 
البدا الأعلى للساطتينء دليل واضح على تواصل ترائي بين روما العتيقة وروما المسيحيةء 
وهو توّاصل هله أغلب الناس وينكره البعض تعصتًبا؛ ولا ننسى أن الامبراطورية كانت 
لال العصر الوسيط «رومانية كالبابوية. لكن ذلك التمثيل يشير ايضا إلى سبب الحطا 
الذي كنا بصدد التنبيه عليه والذي تسبّب في انهيار الامبرأطورية: وهو في الجملة خطأ اعتبار 
التكافو بين شطري جانوس؛ كما يظهران بالفعل في الشكل الرمزي» لأ السلطتين الروحية 
والزمنية لا يتكافئان ني الحقيقة. وبعبارة آخرى» إنه مرّة أخرى خطا اعتبار العلاقة بينهما 
علاقة ثكامل على نفس المستوى» بينما هي علاقة تة لأنه مجرد انفصاهماء يبقى 
الروحي صادرا مباشرة من المبدا الأعلى» بينما يصير الزمني موصولا به بمقدار غير مباشر؛ 
وقد سبق شرح هذه المسألة بما فيه الكفاية ولا حاجة لزيد من الإ لاح عايها. 

وني رسالته حول الملكية (دي مونارشيا)» يحدد دائتيه بدقة ووضوح صلاحيات البابا 
وصلاحيات الامراطور فيقول في هذا النص الهام: [العناية الإهية الكامللة التي يتحذر 


"' الامراطور الروماني بظهر على هدا الحو كشاطريا يقوم زيادة على وظيفته إلخاصة بوظيفة البراهمان؛ وبالتالي فهو 
وضع پېدو شاد وینبځې النظر إذا كان للتراث الروماني طابع خاص يسمح باعتبار هذا الوضع مقبولا لا ينتهك 
اشر عة س ایب آخر. کن أن نشك ۴ اهاي و کغاء ةا آغیلب الأياطرة شن و حهة النظر الروحية: لکن ينيجي 
الظاهر فابلا (دون شعور منه) لإيجاء هؤلاء ولو يكن منهم لكي تسر الأمور كما ينبغي ها آن تكون. 

1 بتظر مقال ل. شاربونو- لاساي الذي عنوانه: شعار عتيتق لشهر جانفي. المنشور في مجلة ريقشتابيت (مارس 
5 .- والغتاح والصوخان بكافئان هنا اللنائية التي هى أكثر شهرة المشكلة من مفتاحي الذهب والفغة ... 
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وصفها وفرت لاونسان غايتين: النعيم في هذه الحياة الدنياء وهو التخلق بالفضيلة» وغثله 
ا لجنة الأرضية والنعيم في حياة الآخرة» وهو التمتع بالنظر إلى الله وهو ما لا تستطيع 
الفضيلة البشرية الترقي إليه إن م يسعفها النور الإهي» وهو الذي تله الجنة السماوية. 
وبوسائل ختافة بنبغي الوصول إلى هذين النعيمين» كالبلىغ إلى غاتين ختلفتين؛ لألنا نصل 
إلى الأولى بالتعاليم الفلسفية (آي إرشادات وتوجيهات آهل ألحكمة والموعظة الحسنة) بشرط 
العمل بمقتضى مكارم الأخلاق والعقلية المستبصرة؛ أما الثانية فنصل إليها بالتعاليم الروحيّة 
الق تتجاوز العقل البشري» بشرط التحقق بها بالقصرّف وفق الأخلاق الإهية 
واليقين الإبمانيء والرّجاء والإحسان. وهذه الغاياث والوسائل تعلَمُنا بعضها من العقل 
الإلساني الذي أظهرته بكماله الحكماء وتعلمنا بعضها الآخر من روح القدس الذي 
كشف لنا عن الحقبقة المتعالية الضرورية لناء ومن الأنبياء والكتلاب المقداسين» ومن يسوع 
المسيح المتلازم منذ القدم مع الروح» ومن مريديه؛ إنها الغايات والوسائل التي محصل 
الإعراض عنها بسبب الحهشع البشري» وهي التي تللجمم البشر إذا صاروا في طريقهم 
كالخيول المائمة في حيوأانيتها. وهذا كان الإنسان في حاجة إلى توجيه مزدوج تبعا لغابتشه 
المزدوجةء آي نوجيه الحبْر الأعظم الذي يقود النوع الإنسانيء وفق الوحيء إلى الحياة 
الأبديّةء وإلى توجيه الامبراطور الذي يقودء وفق التعاليم الجكميّة - بخفض الحاءت إلى 
السعادة الزمنية (أي الدنيوية). وحيث لا أحد يستطيع البلوغ إلى ذلك الميناء أو قليل جدا 
هم الواصلون إليه بعد تجاوز آخطر المصاعب» وإذا كان البشر لا يمكنهم الاستقرأر أحرارا في 
طمانينة السلام إلا بعد أن تهدأ آمواح الحشع املق فإن المدف الذي ينبغي أن يقصده 
باللخصوص الأمير الرُوماني الذي يسيّر شؤون الأرض» هو العيش بحرية في سسلام في هذا 


(1 


المسكن الصغر الذي يقطه الذين ماشہ (في هذه الدنيا) اموت . 


1 دي مونارشا.3 6ا 
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هذا النص يحتاج إلى بعض الشروح لكي يكون مفهوما على أكمل وجه»؛ ولا ينبخي 
للقارئ أن ينخدع: فتحت تعابير لغوية ظاهرها لاهوتي (أي اسلوبها وعظ شرعي)ء تكمن 
حقائق من مستوى أعمق بكثر» وهذا بتطابق مع ما جرت عليه عادة مله وتنظيمات 
لتربية الروحية الباطنية التي كان ينتمي إليها' . ومن جانب آخر, نلاحظ عَرَضاء آن من 
الغریب إعتبار كاثب هذه السطور أحبانا كعدو للبابوبّة؛ وکما سبق قوله» لا شك آنه آدان 
القصور والنقائص التي شهدها في حال البابوية خلال عهده لاسيما أن من بين تبعاته 
اللجوء المتكرّر إلى الوسائل الدنبوية الزمنية بجصر المعنى» التي لا تليق تصرف ساطة 
روحَة؛ لكله عرف كيف لا يعزو إلى المؤسّسة نفسها عيوب الأشخاص الممثلين ها مؤقتاء 
وهذا ما لا تحسن دائمًا فعله النرعة الفردية الحديغة. 

ولو نعود إلى ما سبق شرحه. سنرى بيسر أن التمييز الذي يقيمه دانتيه بين غايتي 
الإنسان يتناسب بالضبط مع التمييز بين «الأسرار الصغرى» والأسرار الكرى» وبالتالي 
أيضا بين «التربية الملكية» و«التربية الروحية». فالامبراطور بُشلرف على «الأسرار الصغرى' 
العلقة ب«الحنة الأرضبّة» أي تحقيق كمال الوضع البشري؛ والحبر الأعظم يشلرف على 


ا1 حول هذا الموضوع ينظر بالخصوص بجنا: باطنية دانتيه. وأيضا كتاب ليقي فالي الى عنوانه: اللخة الباطتية لدانتيه 
ولتنظيم أوفياء الحب؟ وقد توفي کاتبه» مع الأسف. قبل أن تبلغ وله غايتها وي الرقت الذي جعلته يبدا ني النظر إلى 
الأمور بروح أقرب إلى عدم الباطن التراني. 

عندما نتكلم عن الكائرليكية. ينبغي دائ ما العناية بأدق تيز بين ما بتعلق بها هي نفسها كمذهب وبين ما هو ناجم فقط 

عن الوضع الراهن للكنيسة الكاثوليكية: فمهما كانت فكر تنا عن هله الأخيرة فإن ذلك لا مس الآخرى بتاتا. وما 

نقوله هنا عن الكاثوليكية - لأنه مثال مباشر وارد في سياق الكلام عن دانتيه - يمكن آن غجد له الكثير من التطبيقاث 
الأخرى؛ لن قليل جدا هم اليوم الذين يعرفرن. . عند اللزوي التجرّد عن الأحداث التارخية العارضة؛ ففي سياق نفس 
الغال, نرى بعض الدإافعين عن الكائوليكيه. كالمعادين ها على السنواء» يعتقدون إمكانية إرجاع كل الأمور إل جرد 
مسآلة #أحداث تارخية ۲ وهذا شکل حدپٹ فن بن أشكالاخرافة الحذث الحسوس 1ي التعلق با يبدو كوقائع ظاهرة 
دون النفو د إلى بواعثها الخفية والتوجيهات الباطنية الي هي من وراتها- المترجم-). 

"ا هذا التحقق هو بالفعل العردة إلى الوضع الفطري الأصلي الأؤل؛ المذكور في جيع التراثيات. كما يناه في العديد من 
عروضنا. 


«الأسرار الكرى؛» المتعلقة ب«الحنة السماوية»» أي تحقيق المقامات فوق البشريةء الموصولة 
على هذا الحو بالوظيفة «الحيسرية؛ با لمعنى الاشتقاقي الدقيق (أي: ي: الواسطة ۾ بين المقامات 
لسماوية والأوضاع البشرية الأرضيةء والكلمة الفرنسية المترججة هي: بونتيفيكال» التي 
اصلها كلمة‌بونت' آي : جسر) . والإنسان بصفته بشرا يستطیع بنفسه بلوغ الأول من بن 
الغايتين» الى يمكن وصفها ب«الطبيعية!. آم الثانية فهي بحصر العنى«#فوق طبيعية لأڻ مجاها 
وراء العا الظاهر؛ وهذا التمييز هو الحاصل بين الميدان «الفيزيقي» (أي: الطبيعي) 
و«المبتافيزيقي» (أي: ما فوق الطبيعة). وهنا يظهر أوضح توافق بين جيع التراثيات سواء 
كانت شرقة آو غربية: فبتعريفنا للصلاحيات الخاصة بالكشاطرية والأخرى الخاصة 
بالراهمان: كنا على حق عندما رأينا تطببقها لا يققصر على الشكل الحضاري للهند 
فحسب» إذ نجده بكيفية ماثلة بالضبط في الحضارة التراثية للعالم الغربي قبل الانحراف 
الحديث. 

إذن فدائتيه يعيّن وظيفي الامبراطور والبابا لقيادة الإنسانية على التعالي إلى 
اة الأرضية؛ وإلى «الحنة السماوية»؛ والأولى من هاتين الوظيفتين تنجز وففق 
االفلسفة؛ء والثانية وفق«الوحي»؛ لكن هاتين الكلمتين من الكلمات التي تستدعي عناية لي 
شرحها. وبالقعل» فمعلوم أن كلمة «فلسفة» لا ينبغي فهمها هنا بمعناها الشائع «السطحي»» 
لأن من الواضح آنها لو كانت على هذا ا لحد لما استطاعت القيام بالوظيفة المنوطة بها؛ 
ولفهم دلالتها الحقيقية يثبغي العودة إلى معناها الأصلي الأول كما فهمه الفيشاغوريون(آتباع 
مدرسة الحكيم اليوناني الشهير: فيثاغورس: 580- 495 ق.م.) الذين كانوا أول المستعملين 


في رمزية الصليب؛ التحقق الأول يله الامتداد اللامحدد للخط الأففي. رالتحقق الثاني يله الخط العمودي؛ وتبعا 
لصطلحات التصرّف الإسلامي: ثل الخطان "الانبساط» واالعروج' اللذين يتجاتيان في أكمل مظهر في الإنسان 
الكاملءء الذي هو باطن السيح (ألسيح المستيكي بالتسية للمسيحيين. وهو خام المرسلين مد - صلى اله عليه 
وسل - عند المسلمين). أي آدم الثاني حسب تعبير القذيس بولس(للتوسم في رمزية الصليب وعلاقاتها بالإسان 
ألكامل ينظر كتاب الزلف: رمزية الصليب. وقد سبقت لا تر حته: وبنظر بالفرنسية مقال إلشيخ ميشال فالسان الذي 
علوانه: المراجع الإإسلامية لكتاب رمزية الصليب- الترجم-) 
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ناء کما ذکرناه ف موضع اتی ې فهي تعتي من حيث الاشتقاق: حب الحكمة؛ آي أنها 
تدل ارلا على استعدأد مسبق مطلوب لبلوع الحكمةء وبالتوسع في هذه الدلالة يكن أيضا 
آن تعلي البحث المنبعث من ذلك الاستعداد والذي ينبغي أن يقود إلى المعرفة الحقيقية؛ 
فهي إذن لا تعدو كونها مرحلة أولى تحضيريّةء وسلوك نحو الحكمةء كما أن «الجنة الأرضية؛ 
مرحلة في الطريق الذي يودي إلى «الحنة السماوية». والفلسفة بهذا المفهوم هي ما يكن 
تسميته» إن شئناء ب«الحكمة البشرية». لأنها تشتمل على جملة المعارف التي يكن إدراكها 
ملكات الفرد الإنساني وحدهاء وهي الملكات التي اختصرها دانتيه في العقل اذ بواسطته 
عرف الإنسان كما هو عليه بحصر المعنى. لكن هذه «الحكمة البشرية)» لأنها لا تعدو كونها 
بشرية تحديداء ليست هي الحكمة الحقيقية ا مطابقة مع المعرفة الميتافيزيقة. فهذه الأاخيرة هي 
بالأساس فوق العقل» وبالتالي فهي فوق بشرية. وكما أن انطلاقا من اجا الأرضيةا 
محصل الترقي عبر مدارج المعراج نحو «الحنة السماوية» كما بقولدائتي ء آي الترقي إلى 
امقامات العلياء التي تمثلها آفلاك الكواكب والنجوم في لغة علم الفلك» ومراتب الملائكة في 
لغة اللاهوت» فكذلك فيما يتعلق بكلٌ ما يتجاوز الوضع البشري المعهود حيث تصير 
الملكات الفردية عاجزةء ولا بد من وسائل أخرى. وهنا بتدختل «الوحي» الذي هو اتصال 
مباشر بالقامات العلياء ويجحصل كما سبق قوله بواسطة «الجسربة. وإمكانية حصول هذا 
«الوحي» تعتمد على وجود ملكات مفارقة متعالية بالسبة للفرد» مهما كانت الأسامي التي 
تطلق عليهاء مشل «احدس البصررة (أم: الحدس الروحاني)» أو «الإلمام؟ء فهي في الصميم 
نفس الأمر؛ والأولى من بين هاتين الكلمتين يمكن أن توحي في إحدى معانيه ا بالمقامات 
«الملائكية» التي هي بالفعل متطابقة مع قامات فو ق الفردية للكائن. والكلمة الثانية تذكير 


: كتا امو أ٠‏ رمت العا الخدیث ص .آ-31. اة الثانية. 
الطهن33. 45|؛ وينظر كناب باطنية دانتيه: ص.60. 


با لخصوص بتصرف روح القدس الذي يشير إليه دانتيه بصراحة'. ويمكن أيضا القول أن 
ارمام الباطني بالنسبة لن يتلقاه مباشرة يصبح «وحيا» ظاهريًا بالنسبة للمجموعات 
الإنسانية الموجه إليها بواسطة هذا ا لهم فتتلقاء منه بمقدار ما يمكن التعبير عشه. وبطبيعة 
الحالء ل نقم هنا إلا بتلخيص إجمالي جداء وبكيفية ربْما تكون تبسيطية فرضا الإجمال» 
محملة من الاعتباران التي لو ردن ا لأصبحت معقدة ولأبعدتنا كير 
الحاضر. 

وضمن هذا الفهوم يتناسب«الوحي٠‏ و«الفلسفة؛ على التتالي مع القسمين المدعوين 
ي المذهب المندوسي باسمي: شروتي' وسمريتي” ؛ ولا بد هنا من التنبيه مرَة أخرى على أننا 
قلنا تناسب لا تطابقء لأن اختلاف الأشكال التراثية يستلزم اختلافا حقبقيا في وجهات 
النظر للأمور المعتعرة. فشروتسي المشتمل على يح النصورص الفيدية (نسية ل الكتاب 
الهندوسي الفيدأ) هو ثمرة إلهام مباشر» وسمريتي هو مجموع الاستتباعات والتطبيقات 
المتنواعة المستدطة بالعامل ٤‏ تلك النصوص؛ فالعلاقة ستهماء من بعص الوجوهء كالعلاقة 
بين المعرفة الحدسية (أو الالامية)ء والمحرفة الاستدلالية (المنطقية)؛ وبالفعل فالمعرفة الأول 
فوق بشريةء بينما الثانية بشرية مجصر المعدى. وكما أن جال «الوحي» معزو إلى البابويْة 
وميدان «الفلسفة؛ إلى الامبراطوريةء فكذلك شروتي هو موضوع الاهتمام المباشر للبراهمان 
الذين شغلهم الأساسي مدارسة الفيداء اما سمريتي المشتمل على دهارما- شاسترا أو كتاب 

3 
التشريع ٠‏ أي التطبيق الاجتماعي للمذهب فهو بالأحرى يتعلق بالكشاطريه الموجهة 


العقل الروحاني الخالص. الذي هر من مستوى كاي لا فرديء والذي بربط كل مراتب وجود الكائن مع بعضها 
البعض. هر المبدا الذي يسمى في المذهب افندوسي باسم بودذي. وجذره يدل أساسيا على معنى الحكمةا. 

ينظر كتاب المؤلف: الانسان وصبرورته حسب الفيدنتاء الباب الأول 

قي هذا الصدد رجا يكن استخلاص بعض النتائج التعنقة بكل ما بنضري تحت اسم "الدين* معنا الأدقء كما هو في 
التراث اليهودي والسيحي والإسلامي. فكلمة التوراة أو «الشريعةه في التراث اليهردي تنطبق على حلة الكتب 
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إليهم تخصيصا الكتب الشارحة له. فشروتي هو المبدأ الذي تتفرع منه جميع مسائل المذهب» 
ومعرفته المستلزمة للتحقق بالمقامات العلياء تشكيّل «الأسرار الكرى!؛ ومعرفة سمرتي آي 
التطبيقات على «عال البشر» بمفهوم المرتبة البشرية الكاملةء باعتبار جميع امعداداتهاء يشكيّل 
«الأسرار الصغرى»'. وشروتيٴ هو النور الإلمي المباشرء الذي هو مشل البصيرة الخالصةء 
پتناسب مع الشمس» أمَأسمرتي' فهو النور المنعكس الذي يتناسب مع القمر' » وهو مشل 
الذاكرة الى ها نفس الاسم وهي بمقتضى تعريفها مَلكة مرتبطة بالزمان؛ و لهذا كان مفقاح 
«الأسرار الكبرى» ذهبيا ومفتاح «الأسرار الصخرى» فضياء لان الذهب والفضة في ايدان 
الكيميائي» يكافئان بالضبط الشمس والقمر ني الميدان الفلكي. وهذان المفتاح اللذان كانا 
في قبضة 'جانوسًفي روما القديةء ثم أصبحت حيازتهما من خصوصيات الحبرية العليا 
المرتبطة بها أساسيًا الوظيفة «الكهنوتية؛ أو «الإشراف على الأسرار؛ وتسمية ألحيرية العليا 
(بونتيفاكس ماكسيموس) نفسها بقيت من الشعارات الرثيسية للبابوية. وكلمات الإ جيل 
لمتعلقة ب«سلاطة المغاتيح» تؤكيّد في اللحملة التوافق مع الملة الفطرية الأصلية الأولىء كما 
هو الشأان في العديد من الآمور الأخرى. ويمكن الآن أن نفهم بكيفية آم مما سبق شرحه» 
لاذا كان هذان المفتاحان هما أيضا في نفس الوقت مفتاحا الساطة الرْوحيّة والحكم الزمني. 
وللتعبير عن العلافة بين هاتين السلطتين» يمكن القول اله بنبغي على البابا أن يحتفظ بالمفتاح 
الذهبي لل«جنة السماوية» ويودع عند الامبرًاطور المفتاح الفضي للاجنة الأرضية!؛ وقد 


المقدسة كلها وهنا نري بالخموص اعتبارين مترابطين: هما تلاؤم الشكل الديني للتراث الروحي مع الشعوب التي 
یخنب علیها طبم الكشاطريه. وآهمة النظر إلى الجانب الاجتماعي بي هدا الشكل. 

1 في كل ما نقوله. ينبعي العلم أن المقصود الداتم ليست معرغة نظرية فقط: وإغا هي معرفة فعلية تستلزم بالا ساس 
التحقق بها وجدانيا. 

فى هذا السياق. بلاحظ إن نة السماوية» هي بالأساس بُزاهما- لوكا التطابقة مع الشمس الرّوحانية" (ينظر كتاب 
الانسان وصرورتة حسب الفيدنتا. الباب 21 والباب 32). ومن جانب آخر توصف الجنة الأرضة؛ بنها مثاخة 
ل«فلك القمر" (ينظر كتاب مليك العام ص.55): وقمّة جبل المطهرء في الكوميديا الإية لدانتيه. هو منتهى المرتبة 
البشرية الفردية أو الأرضية. وغل التواصل مع امغامات السّماوية فوق- الغردية. 
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سبتى القول أن هذا المغتاح الثاني عرض أحيانا في الرّمريْة بالصو لحان الذي هو من الشارات 
الخصوصة باللكية' . 

وني ما سبق توجد نقطة ينبغي علينا التلبيه عليها لتجتّب ما يبدو كانه تناقض: فمن 
جانب قلنا إن المعرفة الميثافيزيقية التى هي الحكمة الحقيقية هي المبدآالذي تتفرع منه كل 
معرفة أخرى كتطبيق في ميادين ثانوية وحادثة» ومن جانب آخر ذكرنا أن المعنى الأصلي 
لكلمة «فلسفة؛ هو حملة المعارف التعلقة بهذه اليادينء وينبخي اعتبارها تحضر لولوج جال 
الحكمةء فكيف يكن التوفيق بين القولين؟ لقد سبق لنا شرح هذه المسالة في موضع آخر 
عندما تكلّمنا عن الدّور المزدوج لل«علوم التراثية): فهنا توجد وجهتان للنظر» إحداهما 
نازلة والأخرى صاعدة» الأولى عبارة عن تومّع في المعرفة انطلاقا من المبادئ وتنزلا إلى 
تطبيقات تبتعد عنها أكثر فأكثر بمقدار النزول؛ أما الثائية فهي تعمشلل في اكتساب تدريجي 
لنفس هذه المعرفة انطلاقا من المرتبة الذنيا وصعودا إلى الأعلى» أو إن شئناء من الظاهر إلى 
الباطن. وهذه الوجهة الثانية من النظر مناسبة إذن للطريق الذي يكن للناس فيه أن يسلكوا 
نحو المعرفة بكيفية تدرييّة متناسبة مع استعدادتهم الرّوحيّة؛ وعلى هذا النحو يتوجهون في 
البداية حو «المنة الأرضيّة» ثم يعرجون منها إلى «الجحنة السماوية٠؛‏ لكن هذا النمط من 
التعليم أو من تبليغ «العلم المقڏس» معاكس لترتيب تشكيلته في سّلم الترتيب (العرفاني). 
وبالفعل» لا يمكن لاي معرفة ها حقا طابع«علم مقدّس»» من آي مستوی کان أن تشک 
بكيفية سوبّة نظاميّة إلا من طرف الراسخين. قبل كل شيء في المعرفة المبدثيةء وبالالي فهم 
وحدهم المؤهللون لتحقيق جيع التكييفات التي تتطال بها روف الأزمنة والأمكنة» مع 
الالتزام الدقيق بالتوافق الام مع الشرعبة التراثية (أي المع النسجم بين التأصيل 
والتجديد)؛ وهمذا فن الميئة الروحية هي التي تقوم بالضرورة بهذه التكييفات ممنهاجية نظامية 


1 الصر ان وداه مثل ا مفتاح» 1 یا" قات رمزية مم # ور العا *: لخنها مسال 3 لتو إلبها هتا إل ر ضبان و ستو سے 
فھا كما پبغي ف وٹ اخحری. 
كاب آزمة العا] الحديث؛ ص.65-63 (الطبعة الثانية). 
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لأنها هي الحائزة بمقتضى مرتبتها على المعرفة المبدئيْةء وهي وحدها التي تمنح بكيفية شرعية 
«التربية الملكية؛ بتبليغها المعارف المشكيّلة ها. ومن هنا يتبين أن السلطة الروحيّة هي الحاثزة 
بالقعل للمفتاحين العتبرين كمفتاحي العرفة في امجال«الميتافيزيقي» وفي الميدان «الفيزيائي» 
(الطبيعي)ء وهي مانحة المفتاح الثاني للقابضين على الحكم الزمني» فهم بالقالي كالوكلاء 
عليها إذا صح القول. وعندما تتقصل المعرفة «الفيزبائية؛ عن مبدئها الفارق المتعاليء تفقد 
بالفعل السبب الأساسي لوجودها وسرعان ما تدحرف نحو البدعة» وحينفذ تظهر - كما 
سبق ذكره- النظربات «الطبائعية» كنتيجة لتحريف !العلوم التراثية» من طرف الكشاطريه 
المتمردين؛ وكان ذلك توجه نحو «العلم السطحي الظاهري الدوني» الذي سيكون غل 
اهتمام الطبقات الدونية وعلامة على هيمنتهم في ا لمجال المعرفي» إن بقي في هذه الحالة آدنى 
معنى لكلمة معرفة. وكما هو الحال في الميدان السياسي» هنا أيضا محضر تمرد الكشاطريه 
الطريق إلى تمرّد الطبقتين الأخيرتين الفا شيا والشوذرا؛ وهكذاء مرحلة تلو أخرى» 
يهبط الوضع إلى أسفل النزعة النفعيةء وإنكار كل معرفة مجردة منرّهة عن الأنانية. وهذه 
الوضعية المنحطة التي لا تتجاوز أي واقع يتسامى عن ايدان الحسّي» هو بالضبط ما يمكن 
مشاهدته في عصرناء وإلى أسفل دركاته يوشك أن يبلغ هبوط العام الغربي» مشل الأجسام 
الثقيلة التي تتزايد سرعة سقوطها كلما اقتربت من موقع توقفها في أسغل نقطة. 

وفي النص السابق لدانتيه من رسالته حول الملكيةء بقيت نقطة لم نتعرّض هاء وهي 
لا تقل أهمَية عن كل ما شرحناه إلى الآنء وهي إشارته إلى الإيجار (عند ذكره للميناء 
والأمواج) تبعا لرمزيّة كثيرًا ما يستعملها دانتيه. فمن بين الشارات الى كانت تنسب قديا 
إلى جانوس» ل تحتفظ البابوية منها بالمغاتيح فقط. وإنما أيضا القارب الذي يتسب كذلك إلى 


1|1 


حول هذا الموضوع ينظر آرتورو راغيى. الرمرية الباطئية عند دانتيه (بالنغة الإبطالية). دة ألعهد الحديد سيتمر- 
نوفمر |92 ص .548-546. 
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القديس ولس وصار يرمز إلى الكنيسة: وطابعه «الروماني» فرض هذا التبليغ للرموز. 
وبدونه لم يكن ليمثّل سوى مرد واقع جغرافي حال من المغزى الحقيقي'. والذين لا يرون 
في ذلك سوی «اقتباسات؛ لکي بدحوا نحو لز الكاثوليكية ببرهنون على أن عقليتهم لا تعدو 
كونها ذهنية "العوام السطحية»؛ ونحن نرى بالعكس.» أن في ذلك دليل على نظامية ترائية 
سوية بدونها لا يكون أي مذهب صالخا مقبولاء وهي نظامية تصعد من القريب إلى الأقرب 
إلى اة الأصلية الكبري؛ ونحن على يقين أن لا أحد من الذين يفهمون المعنى العميق هذه 
الرّموز يمكن أن يعارضنا. ورمزية الإججار كثيرا ما استلعيلت في العمصر ألإغريقي اللاتيني 
القديم: يمكن مثلا با لخصوص ذكر الأبطال المخامرين اليونانيين الذين أبجروا للفوز 
NE‏ الذهى“ وأسغار وليس؛ ولجدها أيضا علد فيرجيل' (شاعر لاتيني: 19-70 
ق.م.) وعند أوفيد(شاعر لاتيي: 18-43 ق.م.). وفي لهند كذلك نصادف آحيانا هذه 
الصورة» وفي موضع آخر كانت لنا فرصة الاستشهاد بجملة تشتمل على عبارات مائلة 
بكيفية عجيبة لعبارات دانتيه[يق ول شنكارًاشاريا” اليوفسي (آي العارف احقق)ء بعد أن 
اجتاز بحر الأهوّاءء اتلحد مع السكينة وحاز ال«هوافي عين TS‏ و بجر الأهواء» 
هو بالطبع نفس ما جاء في عبارة دانتيه: «أمواج الجشع»» وفي كل N‏ الكلام عن: 
«السكينة (أو: الطمأنينة والرضا)): وما تله الإججار الرمزي هو بالفعل «السلام 


5 القارب لر مزي لخا کان بامکانه 1 دسر ی اجاهی: حو الأمام» آو و اخلف. وهما بتتاسبان م وجهي 
جانوس نفسه (وجه ينظر إلى الستقيل: ووجه ينظر إلى الماضي ). 
كان ذلك لن البابويّة منذ أصلها كان مُقَذّرا فأ آن تكون ارومانيةة. بسبب موقع روعا كعاصمة للغرب. 

في فقرة من الكو ميديا الإخبة هى من أبرز النقرات التعلقة باستعمال هذه الرّمزية أشار دانتيه بالتحديد إلى رمزية إبجار 
أذلتك المغامرين (باراديزيو :8-2:1 |)؛ ولان يدون ست تکراره الاسشارة إليها ف خر نشد شن القصسدة 
(باراديزيو:33-96)؛ والدلالة أغرمسية ل الصوف الذهي٠‏ كانت معروفة خلال العصر ألوسيط . 

اا آغا- بو دها؛ يُنظر كتاب الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب 23؛ وكتاب مليك العاء ص.121. 
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الكبير“""؛ وله دلالتان تتعلق الواحدة منهما ب«الجنة الأرضية» والأخرى باالجنة 
السّماويّة» الى يتطابق فيها مع نور المجدا ومع«التجلي الإهي البهيج (آو السعيد)' 
لما بالنسبة للجنة الأخرى فمعنى «السلام؟ فيها- بحصر المعنى- أقل انبساطاء لكنه يبقي 
مختلفا جذا عن معناه "الظاهري العمومي». والملاحظ أن دانتيه يطبق نفس كلمة «بهيج (آو: 
سعيد)» على الغاي تين اللتيْن يصبو إليهما الإنسان. فقارب القديس بولس ينبغي أن يقود 
البشر إلى «الحنة السّماوية»؛ لكن» إذا كان دور «الأمير الروماني» أي الامبراطور هو قيادتهم 
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نفس هذا الفتح الكبير إمتل أيضا أحيانا بالنصر والفتح بعد الحرب(أي الحهاد الأكر ثي الإسلام وهر جهاد الإنسان 
أعداءء الذاخلين في نفسه)؛ وقد سبقت الإشارة إلى استعمال هذه الرمزية في كتاب بهافافاد- جيناء وكذلك عند 
السلمين: ونجد أيضا رمزية من تفس النمط في سردات الفروسية حلال العصر الوسيط . 
هذا ما تدل عليه بدقة وأاضحة ألمعاني المختنغة لكلمة شاكيناه بائعبرية (أو: السكينة في العربية والقرآن)؛ والذلالتان 
المذكورتان هنا تتضمنهما الكلمتان قلوريا: الججد وباكس: السلام في الجماة الى أوردناها في كتاب مليك العا #. 
في الباب الثالث الذي عنوانهالشاكيناه ومططرون من كتابهمليك العالم. تكلم المؤلف عن هاتين الذلالتينء وآورد 
احملة المشار إليهاء فقال: 
[إنْ الشاكبناه تتجلى في مظاهر متعددة ومن ينها مظهزان رئيسيان. أحدهما باطني والآخر ظاهري؛ والحال. من 
جاب آخر: آنه يوجد في التراث المسيحي حملة دالة بأوضح ما يكن عن هذين المظهرين» وهي: 

hominibus bona volontatis, "Pax" mm excelsis Deo, el in terra Gloria 
و باكس (×4) أي السلام. تعودان على التنالي إلى الظهر الداخلي‎ ٠ - أي الجد ته -- تعالى‎ ))510٠14( فكلمتا نوريا‎ 
بالنسبة للمبدآ: وإلى المظهر الخارجي بالنسبة للعالم الظاهر؛ وبهذا الاعتبار هذه الكلمات. يكن مباشرة فهم لاذا تنطق‎ 
.)۴۱1۱1۱21۸ )! بالعبرية) للتبشير برلادة االحضور الإلمي معنا آو "فنا ( إقانوبل !ع‎ Malak بها الُلائكة (ملاكيم‎ 
وبالنسبة للمظهر الأول يمكن التذكبر بنظربات علماء اللاهوت حول انور التمجيد» (أو نور التسبيح) الذي فيه‎ 
وبواسطته يقم الكشف عن الخحضرة الإهية (أو رؤية الحق تعالى بالبصيرة) (5اواع)×ت ١أ)؛ وأمًا المظهر الثاني. فمرة‎ 
أخرى نجد هنا فيه «السلام" الذي أشرنا إيه آنفا: وهو الذي يشار إلى معناء الباطني في كل مكان كأحد النعوت‎ 
والكلمة العريية سكية المطابقة طبعا للكلمة العبرية شاكيناه‎ .)|١ الأساسية للمراكز الروحية المقامة في هذا العا ( ا‎ 
عند آهل تنظم وردة‎ )۴4× ۴٣۴0١۴1 ١4۸( ومعتاها مطابق بالضيط لكلمة باكس بروفوندا‎ ١ تنرجم ب*السلام الكبير‎ 
الصلیب+ ومن هناء مکن بلا ريب تفسير ما كان بقصده هؤلاء من كلمة 'هيكل روح القدس!. كما بمكن أيضا بكيفية‎ 
دقبقة شرح النصوص الإأنخيلية العديدة التي تتضمن الكلام عن االسلام*» ولا سيما أن التراث ألكتوم التعلق بال‎ 
شاكيناه قد يكو ن له نوع من الصلة مع نور المخلص (آو نور المسيح)+.]- الترجم-.‎ 
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إل «الحنة الأرضية»ء فهذا أإيضا إمحار" ولهذا فن «الأرض المقدسة» في خسلف 
التراثيات ليست سوى هذه «الجنة الأرضية؛ التي تلمشل في كثير من ا ا 
واهدف الذي آناطه دانتيه ب«من يدبر شؤون الأرض» هو تحقيق «السلام» ؛ والميناء الذي 
يبغي أن يوجه إليه البشر هو «الجزيرة المقذسة» التي تبقى ثابتة راسخة في وسط الاضطراب 
المستمر للأمواج» والتى هي «جبل النجاة». آي «حَرْم السلام (أو: قدس السلام)». 

نقف عند هذا الح في شرح هذه الرمزية» التي لن يصعب فهمها بعد هذه 
التوضيحات. على الأقل في إدراك الأدوار الخاصة بالامبرًاطورية والبابوبة؛ ولا يكنا 
الإضافة إليها ني هذا الشأن دون الولوج في ميدان لا رغبة لنافي الكلام عنه في الوقت 
الحاضر”. وهذه الفقرة من كتاب "حول الملكية هي» في تقديرناء البيان الأدق والأتم» مع 


هذا يعود إلى رمزية البحريْن (أو: الحيطين) بجر "لياه العلويةه وجر لياه السفليةه. وهي رمزية تشترك فيها كل 
اذاهب التراثية. 

في الإسلام الحريرة العربية هي موقع الأرض المقذسة حيث بيت الته العتيق أول بيت وضع للناس عباركا وهدى ورحة 
لنعالين. وحيث الحرمين الشريفين: حرم مكة آم القرى. وحرم مدينة رسول اله خاتم النبيين - صلى ائله عليه وسلم- 
الذي قال: [ما بين قبري ومنبري روضة من رياض الحنة]- المترجم-. 

حول هذه النعقطة يمكن أبضا إقامة مقاربة مع ما ذكره عنها القديس توماس الإكوينى في كلامه السابق الذي استشهدنا 
به وكذلك مع نص كونفوشيوس الذي سبق ذكره. 

تي موضع آخر قلنا إن "السلامه هر أحد النعوت الأساسيّة لملياك العا الذي يشل الامبراطور أحد مظاهره: 
ومظهرء الثاني يتناسب مع الباباء كن يوجد مظهر ثالث هر مبداً الاين الآحرين؛ ولا يوجد له تمثيل مشهود حسا في 
هذا التنظيم للةالأمة المسيحيةه (حول هؤلاء المظاهر الثلائة. بُنظر كتاب مليك العا ص.44). ومن خلال كل 
الأعتبارات الي عرضناهاء من اليسير فهم كرون روما مغل بالنسبة للغرب صورة لذ« مركز العال٠‏ اخقيقي» حل (مدينة) 
سال (التى يرآسها): ملكيصادق. 

نعي به ايدان الباطني الكاثوليكي خلال العصر الوسيط. من حيث علاقاته الخاصة بالمرمسية؛ فبدون حيازة معارف 
هذا اليدانء | يكن بالإمكان لسلطئ البابا والامبراطور آن تكونا كاملة الفعاليةء وهي بالتحديد المعارف التي يبدو آنها 
فقذت تاها عند الحدثين. ولم عرض لسائل ثانوية لأنها ليست ذات أهمَيّة بالنسبة لما نقصده في بجلنا هذا؛ ومن بينها 
إشارة دانتية إلى الفضائل الإخية الثلائة: الإمان. والرجاء والإحسان. التى ينبغي مقأربتها بالذور اعلق بها حسما 
ذكره في الكوميديا الإغية (بنظر كتاب باطنية دانتيه: ص. 31). ومن a‏ آخر يمكن إقامة مقارنة بين أدوار المرشدين 


89 


احتصاره المتعمّد. لتشكيلة «الأمَة المسيحية؛ وللعلاقات بين السلطتين والكيفية الي ينبخضي 
النظر إليها. وقد بُطرح بلا شك التساؤل عن سبب بقاء هذا التصور كتعبير عن طموح 
مثالي م يتحقق في الواقع آبدا؛ والغريب هو أن في الوقت نفسه الذي كان دانتيه بصيغ فيه 
هذا التصوّر» كانت الأحداث الحارية في أوروبا بالتحديد هي المأنعة لتحقيقه إلى الأبد. 
وأعمال دانتيه بكاملها كانت» من بعض وجوههاء كوصةة العصر الوسيط الذي كان على 
وشك الانتهاء؛ وهي تين وضع العام الغربي لو لم بقطع صلته بتراثه الروحي. لکن¿ 
يتحتق الانحراف الحديث إلا لأن هذا العام كان حقا فاقدا لمل تلك الإمكانيات المانعة 
لتلك القطيعةء أو على أي حال تكن موجودة إلا عند صفوة أصبحت في غاية القلة؛ 
واستفادت منها لنفسها بلا ريب لكن دون ظهور أدنى أثر ما في الخارج بجيث تتجلى في 
التنظيم الاجتماعي. وحينذاك آن أران اللحظات التاريخية ا لحرجة القى أبتدأت علد المرحلة 
الأشذ ظلاميّة في «العصر المظلم»(كالي- يوفا) ٠‏ الذي يتميّر في جيع المستويات بشضخَّم 
أحط الإمكانيات؛ وتفسافم هذا التضخم باستمرار فى اتجاه التغيّر والكثرةء إلى أن آل 
إلى ما نشهده اليوم (137). فمن التاحية الاجتماعيّة كما هو الحال في جيع النواحي 
الأحرى: بلغ عدم الاستقرار إلى أقصى حدوده والفوضى والاضطراب عم كل مكان؛ 
وبالتأكيد لم تكن البشرية في يوم من الأيام أبعد من «الجنة الأرضيّة» ومن الروحانية الفطرية 
الأصلية”. فهل نستنتج من هذا أن هذا الابتعاد نهائي» ولن يحكم أبدا على الأرض أي 
حكم زمني مستقر وشرعي سوي وأن لا تبقى في العام أية سلطة روحيةء ومد 
الظلمات من الغرب إلى الشرق لتحجب عن الناس نور الحقيقة إلى الأبد؟ لو كانت هذه هي 


الثلاثة لدانتيه أي: فر جيل بیباتريس والقدیس برنارد. وبين آدوار الجكم الزمني: والسلطة الروحية ومبدئهما المشترك؛ 
وما يتعل بالقدیس برنارد قارب ا ذکرناه عنه ي ما سبق. 

""' بينظر كتاب آزمة العال الحديث. الباب الأول. 

كتب المؤلف هذه النطور في سنة 1929 قبل الحرب العالية الثائية بعشر سنوات فماذا كان يقول لو شهد ما عليه العام 
في بدايات هذا القرن الواحد والعشرين؟ 
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التتيجة التوقعةء لما كتبنا هذه الصفحات ولا غيبرها من مكتوباتنا إذ لا فائدة فيها عندئذ؛ 
فبقي علينا إذن آن نبين لاذا لا نعتقد أن الوضع سيكون على ذلك النحو. 
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الباب التاسع 
التقانون‌الثابت 


زا كت اا قاب م الاي الر اة و٠‏ دغان رقا جرور فليا 
هو زمنيء وعلى اعتبار التنظيم الاجتماعي سوبا شرعيًا عندما بتحقق الإقرار بهذا التفوق 
ويتزجم في العلاقات بين السلطتين الممثّلحيْن هذين الجالين. ومن جانب آخرء التاريخ 
يہِيّن لنا بوضوح آنعدم الاعترّأف بهذا النظام التراتبي تنجر عنه في كل مكان وزمان 
نفس النعائج: فقدان للتوازن الاجتماعي» وأختلاط في الوظائف» وهيمنة متفاقمة للعناصر 
الأكثر إنحطاطاء وأيضا تقهقر وانحطاط للعقلية المستبصرة وللرُوحانية» وفي البداية نسيان 
للمبادئ المفارقة المتعاليةء ثم هبوط تدريجي دَركة بعد دركةء إلى حد إنكار أي معرفة حقيقية. 
ولا بذ من التنّه إلى أن المذهب التراڻي» الذي يتيح توقع حتميْة جريان الأمور على هذا 
النحوء ليس في حاجة بعد ذلك إلى هذا الاعتراف؛ ونح على هذا لأ المعاصرين لناء 
بمقتضى حساسيتهم الشديدة إزاء الوقائع بسبب تو جهاتهم وعاداتهم الفكرية قد يدفعهم 
هذا الذي ذكرناه إلى التفكير بجدَيّةء بل ربّما بستطيعون من هنا با لخصوص الإقرار جقيقة 
المذهب (التراثي الأصيل). وحتى لومم يقع هذا الإقرار إلا من طرف عدد قليل من 
الأشخاص» فنتيجته سوف تكون ذات أهمية عظيمة» لأنها الكيفية الوحيدة الى يكن أن 
يبتدا بها تحوّل في الوجهة بودي إلى إحياء o‏ الذي سوف يقع 
عاجلا أو آجلاء مهما كانت الوسائل والأنماط التي سي سيتحقق بها ؛ وهذه هي النقطة التي 
ينبغي لنا إعطاء مزيد من الشروح حوها. 


حسب مرا جح ترائية كثرة. لن يقح هذا اللاحياء العام bl‏ آخر الزمان. عند ظهرر الإمام الهدي ونزول عسي “ 
عليهما السلام-. واا حاديث النبوية الابتة المشهورة فت شأنهما و کف يکون وصح العام ف عهدهما. وستورد ف 
الملحق الثاني من هذا الکتاب ما ذكره ع E‏ ابن العربي في الباب 6 من الفتونحات الكيه. 
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لققد قلنا إن الحكم الرّمني يتعلسق بالنشاط الظاهري والتغير؛ والحال أن التغيّر 
ليس له عة من ذاتهء آي لا قيام له بنفسه' فلا ٻڏ له من أن یتلقلی قانونه من مبدا 
أعلى ليندرج في النظام الكلي؛ وبالعكس» إذا اذعى آنه مستقل عن أي مبدااعلى» لا 
يبقى منه» بمقتضى نفس هذه الأعوى» سوى الفوضى الصرفة. والفوضى» في الصميم»عبارة 
عن عدم التوازن» وتظهر في الميدان الإنساني ما يُسمّى: ألظلم لوجود تطابق بين مفاهيم 
العدلء والنظام والتوازن؛ والانسجام أو ما هي بالتحديد إلا مظاهر متنوّعة لنفس الوضع» 
٠‏ عندما بنظر إليها بكيفيات ختلفة ومتعددة حسب الميادين المطبقة عليها. والحال» حسب 
المذهب التراڻي للشرق الأقصى» هو أن العدل ّل عحصَلة جيع المظا)» وني النظام الكلي 
٠‏ ما من احتلال إلا ويْعوّضه اختلال آخر. وذا فالثورة الي تطيح بالملكية هي في نفس الوقت 
انتيجة منطقية وقصاص. آي هي كالعقوبة للثورة السابقة التي قامت بها الملكية ضد السسلطة 
الرّوحيّة. فيقع الإنكار للقانون حالما بحصل إنكار المبدا نفسه الذي صدر منه القائون؛ لكن ن 
٠ ٠‏ يستطع هؤلاء المنكرين إلغاءء في الواقع» فانقلب ضدهم. وعلى هلا الحو ينطوي في النهاية 
٠‏ الاخثلال في النظام» الذي لا بمكن لشيء أن يقاومه إلا في الظاهر فقط وبكيفية وهمية نماها. 
e‏ ولا شك انه سيْعترّض على هذا الذي ذكرناء بقول إن الشورة التي تبدل حكم 
الكشاطريّه ججكم الطبقات الدنياء لا ّل إلا مزيدا من الفوضىء وهذا صحيح بالتاكيد إذا 


٠‏ لإ نعتير سوى النتائج المباشرة؛ لكن هذا التفاقم هو الذي بالتحديد مع الفوضى من 


الاستمرار إلى أجل غير حدد. وإذا كان الحكم الزمني لا يفقد اسستقراره إلا بسبب إنكار 
تبعيته للسلطة الروحية فلا يوجد آي سبب ينع استمرارية الفوضى عشدما تتفشى في 


1 هذا هو بالتسديد تعريف الخادث العارضيس۔ 


كل هله العاني وأيضا معثى كلمة اقانون؟ مندرجة في ما بطلق عليه المذأهب المندوسي اسم دهارماً. وقيام كل كائن 
باو ظيفة اللائمة لفطرته الناصة. وهو ما يعتمد عليه التمييز بين الطبقات الاجتماعيةء يسمي سوادهارماء ومكن إقامة 
مقاربة مع ما سماه دانتيه ب#هراولة الفضصيلة الفطريةه (أو التخلق بالفضيلة) في نصه الذي أوردناه وشرحناه في الباب 
السابق.- وفي هذا السياق نذكر جا ذكرناه في موضع آخر حول اعتبار *العدل» كاحد التعوت الأساسية لامليك العام 
وععلاقانه باالسلام؟. 
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التنظيم الاجتماعي. لكن الكلام عن استقرار الفوضى تناقض في الألفاظ نفسهاإذ آنها 
الثابت في عين ألم ركة. وكلما تفاقمت الفوضى» تتسارع الحركة لاتا نتقدم خططوة أخرى 
في اتجاء التحول الصنرف والآنية» (أي: الآن اللحظي)؛ وهذاء كما سبق قوله» كلما 
كانت الغلبة للعناصر الاجتماعية الأكثر انحطاطاء كلما تناقصت فترة هيمتتها. وكماهو 
حال کل ما لیس له سوى وجود سالب فان الفغوضى تدمّر نفسها؛ وني نفس إفراطها يمكن 
أن يوجد الدواء التاجع للحالات الأشد سوءاء لأله لا بذ للسّرعة المعرايدة للتخيّر أن 
تتوقسف بالضرورة. وألا يوجد اليوم الكشر من الذين بدؤوا يشعرون بكيفية متفاوتة 
الغموض زيادة أو نقصا أن الأمور لا يكن ها أن تستمرٌ على هذا النحر إلى أجل غير حدد؟ 
وحتى إذا بلغ العام إلى نقطة يستحيل عندها التقويم دون وقوع كارثة» هلل هذا سبب كاف 
للإعراض عن السعي إلى التقويم رغم كل شيء واليس مشل هذا الإعراض شكل من 
نسيان المبادئ الثابتة التي هي من وراء جميع التقاتبات «الزمان» وبالتالي لا يمكن لأي 
كارثة أن تطوفا؟ لقد سبق القول أن البشرية م تكن في يوم من الأيام أبعد عن «الحشة 
الأرضية؛ ما هي عليه في الوقت الرّاهن؛ لكن لا ينبغي نسيان أن نهاية دورة تشسامت مع 
بداية دورة أخرى نتلرهاً؛ ولنرجع إلى رؤيا القديس يوحنتًأحول نهاية العا» لنرى أنه عند 
بلوغ الحد الأقتصى للفوضى بجيث يبدو العام الظاهري» على وشك التلاشي الام 
تتجلى حينئذ «أورشليم السماوية» الى سوف تكون بالنسبة لمرحلة جديدة من تاريخ 
البشرية» ماثلة لما كانت عليه «الجة الأرضية» بالنسبة للدورة التي ستنتهي في نفس تلك 
الستاعة“. وتطابق السّمات التي تتميّز بها المرحلة الحديثة مع العلامات التي بيتنها المعطيات 
الترائية والتعلقة بالطور النهائي للعصر المظلمكالي- يوقا (الذي دخاته البشرية منذ أكشر من 


٤‏ حول العلافات بين اة الأرضيةه و*اورشلیم السماأوية+» ینظر تاب امو لف باطنبة داشه» ص | لا-43. 
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ستة آلاف سنة)» يوحي بان حدوث ذلك قد اقترب أجله؛ وبعد الظلامية الراهنة. 
سيكون بالتاكيد النصر اتام للروحانية'. 

وقد تبدو هذه التوضيحات مجازفة عند من لا علم له بالمعطيات التراثية الكافية التي 
تؤكيّدهاء لكن يكن على أي حال تذكر الأمثلة الحاصلة في الماضيء الى تبيّن بوضوح أن 
كل أمر يعتمد على العارض الحادث لابد من انتهائهء وأن الفوضى تزول» ويعود النظام 
يسود في النهاية؛ وحتى إن بدت الفوضى أحيانا منقصرة» فما هو إلا انقصار مؤقلت 
عارض وکلّما کانت شدتها احد کان زوالا آسرع. ولا ریب أن هذا سيتحقتّق عاجلا أو 
آجلاء بل ربّماء بالنسبة إلى العام الغربي» في أجل أقرب مما يميل إليه الظسن» فالفوضسى في 
جيع الميادين بلغت في الوقت الرّاهن إلى مدى أبعد ما بلغفته في أي مكان آخر على مر 
الزمان؛ ودر هنا أيضا انتظار إلنهاية. وحتى إن وجدت أسباب تدعو إلى التخوف من 
انتشار هذه الفوضى لتعمٌ الأرض بأجمعها لمدة معيَنةء فلن يغْيّر هذا شيئا مسن التنائج ٠‏ بل 
هو موافق للتوقعات التي ذكرناها والمتعلقة بنهاية دورة تاريخية؛ وفي هذه الحالةء لن يكون 
التقويم وإحياء النظام السوي أوسع وأشمل بكثير من جميع الأمثلة السابقة المعروفة فحسب» 
بل سوف يكون بلا مقارنة أعمق وأكمل لأنه سيعود بالإنسانية إلى «الوضع الفطري 
الأصلي» الذي تكلمت عنه جيع التراثيات. 

وعتدما نقف عند وجهة نظر التقائق الروحيةء كما هو شأنناء يكن انتظار ذلك بلا 
انزعاج مهما طال الائتظارء لألنا هناء كما سبق ذكره» في ميدان الثابت الأزلي؛ والعجلة 


حسب بعض التعاليم الترائية الباطنية الغرببة المرتبطة بالاتجاه الذي ينتمي إليه دانتيه» سيحدث حينذاك نحقيق 
#الامراطورية القدسةا؛ وستستعيد الإنسائية حينذاك بالفعل «الحتة الأرضية» وهذا يسشلزم اتحاد السلطتين الروحية 
والزمنية في مبدئهماء الذي سيعود إلى ظهوره مشهودا من جديد كما كان عليه في الأصل أي عندما بظهر الإمام اهدي 
وينزل غيسى - عليهما السلام- فی آخر الزمان- المترجم-). 

هذا هو الحاصل بالفعل في الوقت الراهن - المترجم-. 

فم المعلرم أن العودة إلى الححقق باالوضع الفطري الأصلي" متاح دائما عض الأشخاص لكده لا مل حيئئذ إلا 
حالات استتتائنة؛ والمقصود هنا هو عودة البشرية كلها ججملتها إلى ذلك الموضع. 
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الحمومة التي يتميز بها عصرنا تبين؛ ني الصميم؛ أن المعاصرين لنا واقفون دائما مع وجهة 
النظر الرمنيةء حتى عندما يظنون آنهم قد تجاوزوهاء ومهما كانت مزاعم البعض قي هذا 
الصدد» هم في الواقع لا پکادون بعرفون شيا عن الروحانية الخالصة. وفضلا على هذاء 
شله الروحانية جر دة عن کل شکل منحصر معین» وريد المبادئ من أي تطبيق على ظروف 
عارضة؟ ومن بين الذين بنصبون آنفسهم مدافعين عن السلطة الروحيةء كم هم الذين 
يستشعرون ما کن أن تکون عليه هذه السلطة في وضعها الأكمل الخالص» كما سبق بيانه» 
ويتبيّنون حقا طبيعة وظائفها الأساسيّةء ولا يقفون مع المظاهر الخارجيةء مختزلين الأمور 
کلها في جرد مسألة شعائر تبقی دلالاتهاً ودوافعها العميقة غير مفهومة أصلا » بل تعتبر 

وين بين الذين يريدون القيام بمحاولة إحياء العرفان الروحاني» كم هم الذين لا 
يحطون مقامه الرفيع إلى ممستوى جرد «فلسفة» بالعنى الظاهري «الدوني» المالوف ذه 
الكلمة (لا بمعناها الأصلي الذي هو حب الحكمة المتعالية)ء ويفهمون أن العرفان أو المعرفة 
العقلية المستبصرة والروحانية» هما في جوهرهما و حششتهما العميقة» أمر وأحد باسمين 
فتلفین؟ 

ومن بين الذين احتفظوا - رغم كل شيء- بقبَّس من الروح التراثي - وهسم 
الذين لا نقصد بكلامنا سوأهم لأنهم هم وحدهم الحائزون على فكر له قيمة عندنا- كم 
هم الذين ينظرون إلى الحقيقة من حيث هي في ذاتهاء بكيفية جردة تماما (عن الأنانية 
واخحظوظ واللحوظا)» ومستقلة عن كل أنشغال عاطفي» وعن كل تعصب أطائفة أو 
مذرسة» وعن كل اهتمام بكسب هيمنة أو انتشار صيت دَعوي؟ 
) ومن بين الذين يفهمون آله بابغي» بل كل شيءء للانفلات من الفوضى التي 
يتخبط فيه ا العام الغربي» إدانة غرور الأوهام «الذيقرًاطيّة» و«المساواتية)» كم هم 
الستوعبون لأهمية وجود سللَّم نراتي حقيقي في انجتمع» يعتمد أساسيًا على الفوارق 
اللازمة لاطبعة الفاصة باليشر وعلى درجات المعرفة الى تحققوا بها فعلا؟ 
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ومن بين الذين يعلنون انهم أعداء «النز عة الفردية). كم هم الذين عندهم الوعي 


بجحقيقة مفارقة متعالية عن الأفراد؟ 


وإذا كنا نطرح كل هذه الأسئلةء فلاأتها تتيح للذين يريدون التأمل فيهاء تفسير عدم 


جدوی بعض جهود القائمین بها رغم صدق نوایاهم بلا ربب» وأيضا تفسير كل الالتباسات 
وإساءات الفهم المتفشية في المناقشات التي أشرنا إليها في الصفحات الأولى من هذا 
الکتأات. 


جهولة عند جميع ألناس» بل عند ليها الظاهريين أنفسهم؛ وحتى إن انحصرت إلى حد أن 
صارت كالظل لما كانت عليه في حقيقتهاء فان أحسن نصيب يبقى على الذوام نصيبهاء 
ولا يمكن نزعه منها'' لأنها تتضمّن آمرًا أعلى من الإمكائيات البشرية الصَرفةء ولأنها 
حتى إن ضعقَّت أو أصابها السبات» تبقى مجسيّدة ل_«الأمر الضروري الوحيد» الأمر الذي 
لا حول ولا يزول. «حليمة (أو صبورة متأنّية) لأنها أبدية)ء هكذا يقال أحيانا عن السلطة 


نكر هنا فى القصة الإنجيلية المعروفة الى يكن أن تعر فيها مريم كرمز للمجال الروحي وحياة التبتل والتأمل. 
ومارثا كرمز للميدان الزمنى وحياة النشاط العملي.- وحسب القديس أوغسطين ١کو‏ نرا فاوستوم» 30 53- 58) جد 
نفس الرمزية في زوجت يعقوب: ليبا تمل حاة النشاط العملي. و راشال حياة التأمتل والانقطاع للعبادة. 
ويالإضافة إلى هذل فإن في «العدل؛ خلاصة خميع فضائل حياة النشاط العملي بيشما في «السلام؛ يتحقق كمال حياة 
التامل. وهنا نجد مرّة أخرى النعتين الأساسيين لملكيصادق آي للمبدا المشترك للسلطتين: الروحية المشرفة على حياة 
التأمّل: والزمنية المسيْرة لياة النشاط العملي. ومن جانب آخر. القديس أوغسطين برى أن العشلل تل فة القسم 
السفلي للنفس (شعور. وذاكرة وفكر) بينما البصررة (القلية الروحية) تحتل قم قسمها العلوي (الذي بيستوعب 
الحقائق الأزلية التي هي العلل الثابتة للأشياء): وفى القسم الأول يتدرج العام (بالأمور الأرضية والعارضة): وني 
القسم الثاني تندرج الحكمة المتعالبة (معرفة المطلق والثابت الباقي) وإلى القسم الأول تعود الحياة العملية الظاهرية 


وللى القسم الثانى نعود حياة التأمّل والتجرد والتوجه إلى العبادة. وهذا التميز مكافئ للتمييز بين الملكات الفردية 


وغوق الفردية ولبداني المعرفة المناسبين هما على التتالي. ويمكن كذلك مقاربة هذه المعاني بنص للقديس توما الإكويني. 
وقد رأينا عند دانتيه سابقا أن الحكم الزمنى يتصرف وفق *الملسفة ا(معنى الحكمة الرّشيدة السنديد) أو العلمة 
العقلانن. وتتصرف السلطة الروخية وفق «الوحي٠‏ (الراني أو*الحكمةه فوق العقل (الإهامية المفارقة الحعالية). 
وهذا يتطابق بالضبط مع ذلك التمييز بين القسمين السفلي والعبوي للئفس. 
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الرُوحيّة» وهو صحيح ماما لا لأ الشكل الخارجي الذي تكنسيه باق على الدوام إذ ما 
من شكل إلا هو عارض مؤقلّت وإ نما لأنها هي في جوهرها تستمك من أزليّة وثبات 
المبادئ؛ وهذاء في جميع الصراعات الي تجعل الحكم الزمني معارضا للسلطة الرّوحيةء من 
المؤكد على الذوام» مهما كانت الظواهرء أن هذه السلطة تكون الكلمة الأخيرة. 
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ملحقان 
الملحق الأوّل: الملكية والإمامة الروحية (الباب الثاني من كتاب "مليك 


العالم ). 
الملحق الثاني: الإمام المهدىي ڪما يراه ابن العربي. 
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الملحق الأول للكتاب: الباب الشاني من كتاب "مليك العالم 

هذا الباب الثاني من كتاب مليك العام للشيخ عبد الواحد يجيى» مكمّل لبعض ما 
ورد في الأبواب السابقة من هذا الكتاب (السلطة الروحية والحكم الزمني)» وطلهذا وضعناه 
کل 
اللكية والإمامة الروحية 
ROYAUTE ET PONTIFICAT‏ 

إن لقب «مليك العالم» إذا أذ بمعناه الأعلى والأتم» وني نفس الوقت معناه الأدق. 
ينطبق بالضبط على مانو 13١1(‏ بالسنسكريتية)» أي المشرع الأصلي القديم الكلي» وهو 
الذي يتكرّر. وجود اسمه» بأشكال غتلفة عند عدد كبير من الشعوب القدية؛ ونكتفي في 
هذا الصدد بذكر ميا )M1١2(‏ أو ماناس )M6168(‏ عند المصريين» ومانيو )1٥1۷W(‏ عند 
السلتيين (في أوربا الوسنطى والغربية قبل العهد المسيحي وبعده بقليل)» ومينوس 
)M105(‏ عند الإغريق'. وهذا الاسم لا يعني بتاتا شخصية تاريخيةء أو أسطورية طابعها 
الأسطوري يزيد أو ينقص. وإنما يدل في الحقيقة على مبداء هو العقل الكلي الكوني العاكس 
للنور الروحي ا لخالص» وهو الذي يصوغ الشريعة الملائمة لأوضاع عالمنا أو لأوضاع دورتنا 


عند الإغريق. منوس كان هو المشرع للأحياء وي نفس الوقت قاضي الوتى؛ ولي الملة المندوسية تعود هاتان 
الوظيفتان على التتابع إلى مانو وإلى ياما. لكنهما يلان كشقيقين توأمين. وهذا يدل على أن المقصود بهما تشنية مبدأ 
أ- العقل الكلي في العرفان الإسلامي هو رئيس الديوان الإمي الأعلى ومظهر اسمه تعالى : العليم القدير. ومظهره ني 
عا الإنسان هو قطب الزمان رئيس ديران الأولياء الصالحين. كما أن مظهره في اللائكة الحرشية هر الرّوح الأعظم. 
وحول حقيقة العقل الكاي وخصائصه بنظر تي كتاب ألفتوحات المكية للشيخ محبي الذين اين العربي: الفصل !أ من 
الباب 198. و في الباب 73 جرابه عن السؤال 59 من أسئلة الحكيم الترمذي: ما العقل الأكر الذي قسمت العقول 
مله ميم خلقه؟ كما تنظر حوله الأبراب: 7/6/ 22/١‏ 49/ 58/ 60/؛ وقد خصص له أيضا رسالة: الدرة 
البيضاء وباب العقل الأول أو القلم الأعلى من كتابه: ‏ عقلة المستوفزء وباب خطبة العقاب الالك من كتابه: الاتحاد 
الكوني. كما ينظر حرله الفصل السادس من الموقف 248 من كتاب: المواقف للأمير عبد القادر الجزائري» وهو نفيس. 
والباب 47 من كتاب: الإنسان الكامل للشيخ عبد الكريم الجيلي. 
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الوجوديةء وهو في نفس الآن الل الأعلى لاونسانء خحاصة من حيث إعتباره كائنا عاقلا ذا 
فکر (مانافا 12812۷2 ہالسنسکر تة 

ومن جانب آخر» ما ينبغي في الصميم التنبيه عليه هناء هو أن هذا المبدأ يكن أن 
يتجلى في مركز روحي مؤسّس في العام الأرضي من خلال تنظيم مكلف بالحفظ الكامل 
لآمانة التراث الروحي القاس ذي الأصل «غرر البشري» (أي من الوحي 
الإهيأبوروشايا 2رapurushê).‏ والذي بواسطته يتواصل استمرار تلقي الحكمة الأصلية 
لن هم أهل لوراثتها عبر العصور. ورئيس مثل هذا التنظيم بصفته نمثلا لمانو لفسهء يكن 
له شرأعا أن يحمل لقبه ونعوته» بل بمقتضى درجة العرفان التي من المفروض أن يكون قد 
أدركها ليتمكن من القيام بوظيفته» هو يتطابق حقا مع البدأء فهو مظهره الإنساني المترجم 
عنه» وفرديته الشخصية غائبة أمام هذا المبداً. وهذه هي بالفعل مكانة ألأفارتتها إذا كان 
هذا ا مركز قد تلقى كما ذكره 'سانت - إبف'» ميراث «السلالة الشمسية؟ العتيقة (سوريا - 
انشا )Sûrya - vansha‏ الي کانت تسکن قديا في آيو (Ayodhya) ıi‏ “< والتي كانت 
ترفع نسبها الأصلي إلى 'فايفاسواتا )۷1۷a57W218(‏ آي مانو المشرع الفاتح للدورة الرمنية 
ألرّاهنة. 

وكما ذكرناه سابقاء فان سانت-إيف رغم ذلك لا بعتبر الرئيس الأعلى للاقارتتها 
ك«مليك للعاًا؛ وإنغما يقدمه ک احبر أعظم؛» وزيادة على هذأء مجعله على رأس اكنيسة 
براهمانية!» وهي تسمية ناجمة عن تصوّر مغرط نوعا ما في سمته الغربية . وبغض النظر عن 
هذا العحفظ الأحير فلن ما يقوله يتمم في هذا الصدد ما ذكره من جانبه السيد 


ا هلا امغر ١‏ للا له الشمة ا ذا اتر ناه رمزیا کن مار بته باصن الشجسيى * کا هور ك ثنظيم زرده العسليب 
)R 05€ - CROIX)‏ وكذلك أيضا بلا شك ب حاضرة الشمس* لكامبائيلا (113ع 31١٥41‏ .). 

ا تي الواقع. لم تستعمل أبدا في اهند هذه الشمية *كنيسة برأهمانة* إلا عند الطائفة البدعية الحديثة جدا براهماساماج» 
التي نشأت في بداية القرن التاسح عشر بفعل مؤئرات آوروبية وبال خص بروتستانتيةء وسرعان ها انقسمت إلى العديد 
من الغروع المخناضية وقد انقر ضت اما تقريبا في أيامنا هذه ومن اللافت للنظر ملا حظة أن أحد مؤسسى هذه التجلة 


کان جد الشاعر رابہندرًاناث طاغرر (Rabindranath 1 a2 0fe)‏ 


104 


آوسندوسکي؛ ويبدو آڻ كليهما ] ير سوى المظهر الذي يستجيب بكيفية أكثر مباشرة ليوله 
وانشغالاته الغالبة عليه لأن المقصود في الحقيقة هو سلطة مزدوجةء أي هي في نفس الوقت 
إمامة روحية وحكم ملكي. وطابع «الإمامة الروحية» بالمعنى الأصح ممذه الكلمةء يعود 
حقاء وبالكيفية ا ملىء إلى رئيس دوائر مراتب الولاية الربانية (أي قطب الزمان في الشصوف 
الإسلامي). وهذا المعنى يستدعي شرحاء وهو أن كلمة بونتيفاكس (×ع )"ه۴ آي اىر 


٠‏ الأعظم تعني حرفيا «بناء الجسور» (لأن كلمة بونت 0١1‏ تعني جسر) وهذا اللقب 


الرومانى هو اذا صح إلقول. من حیٹث آ صله لقب «البشائين»؛ نمل آنه رمزیاء هو القائم 
بوظيفة الوساطة الى تصل هذا العام بالعوالم العلوية' '”. وبمقتضى هذه الصفةء فان قوس 
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القديس برنارد 8٠1۵۲4(‏ 541(۲) يقول: إن #الحبر الأعظم كما يدل عليه اشتقاق إسمه. هو كالجسر بين الرب 
والعيدة. 
٠‏ توجد في المند لفظة خاصة بطائفة الجاينيين (المندوسيين) وهى تكافئ بالضبط اللفظة اللاتينية بونتيفاكس: إنها كلمة 


تیرئامکارا (۲[۲11۱۵۱۳۸۵2۲۵) ١‏ التي تعني حرفيا «واضع مرصد آو مسلك*٠‏ والمراد بالمسلك: طريق الانعتاق (موكشاً 


ه#آوه1). وعدد هؤلاء التيرثامكارأ هو أربعة وعشرون. كعدد الشيوخ في رؤيا القديس يوحناء الذين يشكتلون هم 
أيضا جمع الأحبار الأئمة. 

ب- العقل الأول الكلي هو في العرفان الإسلامي أحد المظاهر العليا للحقيقة الحمدية. وفي التصوص الشرعية 
والصوفية ما لا بحصى من التعابير الميينة كونه - صلى اه عليه وسلم. هو الواسطة الحظمى والشغفيع الأكبر. كقوله 
تعالى: ولتك إلا رمه للعلّمر 4 (سورة الأنبياء: الآية 107)؛ وخليفته في كل زمان هو القطب. 

يقول الشيخ ابن العربي في الباب 14 من الفنوحات المكية: [ ...وآمًا القطب الوأحد فهو روح محمد - صلى الله عليه 
وسلم-. وهو المد لحميع الأنبياء إلى يوم القيامة... وكان اسمه مداوي الكلوم (وهو رمز لاسم إدريس -عايه السلام- 
قطب الفلك الشمسي القلى الأوسط وقطب غلكة الولاية الدائمة حسبما ذكره الشبخ فى بدايات الباب 73). وهذا 
الروح الحمدي مظاهر في العامء أكمل مظاهره قي قطب الزمانء وقي الأفراد وفي ختم الولاية الحمدي. وختم الولاية 
العامة الذي هو عيسى -عنيه السلام- ء وهو المعبر عنه بمسكنه...] وحول خصوصياته - صلى الله عليه وسلم - تنظر 
في الفتوحات الكية الأبواب: 6/ 14/12/ 337/ 338/ 360/ [37/ 379/ وي اجوبته على أسئلة الحكيم الترمذي 
من الباب 73 وهي الأسئلة: 74/73 £75 176 77/ 78/ 79/ 144 145/ 150/148 154/151 155/ وينظر 
أيضا الباب: 60 من كتاب: الإنسان الكامل للشيخ عبد الكريم الحيلي. وكتابه: الكمالات الإية في الصفات احمدية. 
والفصول الأولى من الموقف 248 من كتاب: آلمراقضف للأمير عبد القادر الجراثري: وكتاب الخصائص الكري لحلال 
الدين السيوطي. 


قزح» أو «الجسر السماوي» يعتبر رمزا طبيعًا اللإمامة العظمى'!؛ د التراثيات تعطه 
دلالات متناسقة غاية التناسق: فهو عند العبريين ضمان رعاية الربً لشعبه المتعأهد معه؛ 
وقي الصين هو رمز لاتحاد السماء والأرض؛ وفي اليونان يمل إيريس )1١18(‏ اي (رسولة الملا 
الأعلى»؛ وفي كل مكان تقريباء سواء عند السكندينافيين أو عند الفرس والعرب» وفي 
يقيا الوسطى» وحتى عند بعض شعوب أمريكا الشمالية » هر الجسر الذي يصل عال 
الشهادة الحسوس بعالم الغيب فوق الحسوس (آي عام الملك بعالم الملكوت). 
من ناحية أخرى» كان يمل اتحاد السلطتين الروحية والملكية عند اللاتين» بأحد 
مظاهر رمزية 'جائوس' (5ا47[)» وهي رمزية في غاية التعقيد وما دلالات متعددة؛ وفي 
نفس السياق تئل مفاتيح الذهب والفضة الترببتين الرٌوحانيتين المناسبتين لكل منهما 
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- وفي تعلق الولف على الوساطةء أشار إلى الشيوخ الأئمة الأربعة والعشرين؛ وهم في عددهم مناسبون لمن سماهم 
الشيخ برجال الفح في الباب 73 من النتوحات عند تفصيله لطبقات الأولياء من رجال الأنفاس. فقال عنهم: [هم 
أربعة وعشرون نفسا في كلل زمان لا يزيدون ولا ينقصول. بهم بفتح الله على غلوب آهل اله ما يفتحه من المعارف 
والأسرار. وجعاهم اله على عدد الساعاث لكل ساعة رجل منهم وهو متفرقون في الأرض. كل شخص ملازم 
مکانه لا پبرح آبداء آپتھم من کتاب اللہ تعالی: لافتحا لتاس نرقلا مُمسافلها 4]. 
ج - في التراث الشعي الإسلامي يُعطى لشوس قرح اسم رمزي وهو #حزام السبّدة فاطمة الزهراء؟ أي حزام بنت الي 
صلی الله عليه وسلم- ٠‏ وني هذا إشارة إلى كونها ثل قي بعض مظاهرها المظهر الإنساني للرحم الوجودية أو 
للطبيعة الكليةء فكان يقال ها عليها السلام: آم أييهاء كما يقال عن الفاتحة: ١م‏ الكتابا؛ ومن ثم فجزامها القرحي 
ا لجامع لطيف كل الألران يرمز إلى جعيتها الكلتيةء وإى كونها رمز إلى أن مظهر للرحة الشاملة للعالين. 

في روما القدية كان جانوس يرمز إلى مظهر الربوبية القائم بالفتح والإغلاق. ورسم بوجهين ناظرين لاتجاهين 
متعاكسين» وني إحدى يديه مفتاح وني الأخرى صرجان. أو في الواحدة مفتاح ذهبي وفي الأخرى مفتاح فضي. وكلام 
المؤلف اللاحق في هذه الفقرة عن العرفاء الخارجين عن جع الطبقات يناسب في التصوف الإسلامي من يسمون بر جال 
الأعراف الذين لا مقام مم؛ لانعتاقهم من الانحصار قي مقام معيّن؛ وقد تكلم الشيخ ابن العربي عنهم في أبواب من 
الفترحات الكية كالباب: 40 فقال عن منزطم آنه منزل الكمالء هر من أجل النازل والنازل فيه آم نازل. وكالہاب: 
0 وهو فى معرفة منازلة التخلتص من القامات. 
5- نة وجهة نظر آخرى. وحي أن هله المفاتيح هي على التوالي مفاتيح "الأسرار الكبرى» ومغاتيح *الأسرار 
الصغرى+. وفي بعض الصور والرّسوم الممثلة لجانوس: يرمز للسلطتين أيضا جمفتاح وبصرخان علكي. 
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وباستعمال الاصطلاح المندوسي. المقصود هنا هو طريق 'البراهمان وطريق الكشاطرية؛ 
لکنء ي قمة المراتب» يوجد المبدآ المشترك بينهماء ومنه يستمدان على التعالي صلاحيات 
وظائفهما المخصوصة بكل منهماء وبالتالي فإنٌ هذا البدأ هو من وراء ما ييز بينهماء حيث 
يوجد هنا منبع كل سلطة شرأعية فاعلة في آي ميدان كان؛ وعسرفاء ألأفارتنها هم المسمون 
باتيفارنا (411۷2۲7) أي أن مرتبتهم «من وراء الطبقات» (آي خارجة عن كل الراب 
اللخصوصة بطوائف معينة) ". 

وخلال العصر الوسيط كانت توجد عبارة تتضمَن المظهرين المتكاملين للساطة 
مجتمعين معأ وذلك بكيفية جديرة بالانتباه: فكثيرا ما كان محصل الكلام» في ذلك العهد. 
عن صقع تكتنفه الأسرار يسمّى ب «ملكة الأسقف يمي“ ”. لقد كان ذلك في الزمن 
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الذي شكّل فيه النسطوريون - أو من سمّاهم بح أو بغير حق بهذا الاسم- والصابئة 


الللاحظ في هذا الصدد بأن التنظيم الاجتماعي في العصر الوسيط الحربي» يبدو آنه كان مبدئيا مطابقا للتنظيم الطبقي: 
ففغة رجا الذين تتناسب مح طبقة البراهمان. والنبلاء مم الكشاطريةء والشعب مع الفايشيا» والعبيد والندم مع 
الشودرا. 

ا حوالي عهد سالت لويس (وأاه.ا اه5 كثر بالخصرص الحديث عن *الأسقف يمحي" فی آسفار کاربان 
(009 7 و روېروکیس (5ا RU‏ والذي يعقد الأمور هر أنه حسب البعض» قد وجد آربعة آشخاص 
محملون هذا اللقب» ومواقعهم: في التبت (آي فوق منطقة البامر الحبلية) وقي منغرلياء وقي اند وقي أثيوببا وده 
اللفظة الأخرة معنى غر واضح عاما): لكن من الرّاجح أن ليس المقصود هنا سرى عثلين غتلفين لنفس السلطة. وقد 
فيل أيضا آڻ جنكيز خان أراد المجوم على علكة الأسقف يجي غير أن هذا الأخير دفعه بتسايط الصاعقة ضد جيوشه. 
وأخراء منذ عهد الفتوحات الإسلاميةء انقطع ظهور الأسقف يجي وأصبح مُملا ظاهریا في شخص الدلاي لاما 
- حول «مملكة الأسقف ي٠‏ يوجد فى التراث العرفاني والشعي الإسلامي ما بمائلها. بنظر مثلا كلام الشيخ حي 
الدين في الباب الثامن من الفتوحات. وهو في معرفة أرض السَصيمةء وهي أرض الحقيقة وما قيها من الغرائب: 
وكذلك كلام الشيخ عبد الكريم الجيلي حوها في الباب: 57 من كتابه: الإنسان الكامل وكلامه على رجال الغيب 
والسبم الأرضين في الباب: 62. وينظر أيضا كلام الشيخ عبد العزيز الدباغ الفاسي حول ديوان الصالين في كتاب. 
الإبريز لتلميذه أبن المبارك. 

ف آسيا الوسطى» خحاصة في ناحية تركستان» عثر على صابان نسطورية أشكاها عائلة بالضبط لصابان ننظيم الفروسية: 
وزبادة على هذا بعضها حمل في مرکزه رسم الصليب المعقوف. ومن جانب آحر ينبغي ملاحظة آنه كان لأنسطوريرن 
نشاط مهم لكنه غامض إلى حد ما مع بدايات الإسلام. كما أن علاقتهم بالديانة اللاموية تبدو مؤكدة. وكان 


— 
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ما يکن نعته بالغطاء الخارجي“ لذلك المرٌكز المذكور. وبالضبط لقد كان الصابئة يعطون 
لأنفسهم أسم منداياح دو بحي (aنطة¥‏ عل ٣ءرردلمء]M)‏ أي «مريدو يحي» (أو اتباع 
يجي). وفي هذا الصددء يمكن أن نبدي للتو ملاحظة أخحرى: فمن اللافت للنظر على أي 
حال» أن كثيرا من الطوائف الشرقية ذات الطابع المغلق جداء بدءا من الإسماعيلية أو أتباع 
شيخ ا لجحبلل؛ وحتى دروز لبنان» اتخذت على السواء لقب «حراس الأرض المقذأسة». وما 
سنذكره لاحقا سيساعد بلا شك على فهم أحسن لما تدل عليه هذه العبارة؛ وبيدو أل 
سانت-إيف قد وجد كلمة مناسبة جداء بل رما هي قي صوابها أكثر عا كان يظنه هو نفسهء 
وذلك عند كلامه عن «فرسان رهبان الأقارتتها» (أي فرسان اليكل الذين قاموا بأدوار 
كبرى في التواصل بين العام الإسلامي وأوروبا خلال الحروب الصليبية). وحتى لا تُستغخرب 
عبارة «غطاء خارجي! الت استعملناها هناء نضيف بأنه ينبغي التنبه إلى كون التربية الروحية 
الخاصة بفتيان الفروسية هي في صميمها تربية مخصوصة بالكشاطرية؛ وهذا» من بين أسباب 
آخرى» ما يفسر الدور المهيمن الذي تلعبه فيها رمزية ا لحب" . 

ومهما كان أمر هذه الاعتبارات الأخحرةء فإِنٌ فكرة وجود شخصية نها في نفس 
الرقت الإمامة ال وة واللك» لست فكرة شافعة تا في الغربء رغم وجودها في أصل 
المسيحية نفسهاء متمثلة بكيفية بارزة في ا ملوك الأحبار“”؛ وحتى قي العصر الوسيط › 
كانت السلطة العليا - حسب المظاهر الخارجية على الأقل- مقسمة بين البابوية 


للصابئة» من جانبهم تأثير كبير على العالم العربي في عهد خافاء بغداد؛ ويزعم أن آخر أتباع الأفلاطونية الحدثة لجاوا 
إليهم بعد أن آقاموا في قارس. ۰ 

كنا آشرنا إلى هذه الخصوصية في درزاستنا حول باطنية دانتيه. 
و- الوك الأحبار (5ععة - كاه 5ع.! ) هم ثلاثة أشخاص قدموا من الشرق مهتدين بتجم ٠‏ لمباركة المسيح -عليه 
السلام- عندما ولد في بيت حم 
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والإمبراطورية" ' ومثل هذا الفصل يكن آن يُعتبر علامة على نظام غير مكتمل في اعلا إن 
أمكن مثل هذا التعبير» حيث لا نرى فيه ظهور المبدا المشترك الذي تتبفق منه السلطتان 
وتستند إليه شرْعيّا؛ ومن تم فالسلطة العليا الحقيقية كانت حينذاك في جهة أخرى. وأمَافي 
الشرق» فإ الاحتفاظ مثل هذا الفصل» كان بالعكس أمرا نأدرء ولا يصادف إلا في بعمض 
التنظيرات البوذية؛ ونريد بهذا أن نشير إلى عدم الانسجام المصرّح به بين وظيفة بوذا 
)Buddh2(‏ ووظيفة شاكرافارتي (14)2۷41۲1)) أو «السلطان الأعظم»”» وهل!ا عتشدما 
يقال أن شاكيا- مني" (514)۷4-1111)* کان عليه في وقت مَّاء أن يختار واحدة مسن 
بين إحدى الوظيفتين. وخسن هنا إضافة أن لفظة شاكرافارتي التي ليست هي من 
حصوصيات البوذيةء تنطبق تماما عا لمعطيات اإلتراث ألمندوسي» على وظيفة مانو أو 
وظيفة الممثلين له : إنه حرفيا «هو الذي يدير العجلة؛ أي» بتموقعه في مركز كل الأشياء هو 
الذي يسير حركتها بدون أن يساهم بنفسه في الحركةء أو حسب عبارة أرسطوء هو اا لجرك 
الثارت*“ © . 


في روما القدية. بالعكس. كان الامبراطور هو في نفس الوقت الحبر الأعظم. والنظرية الإسلامية للخلافة. هي أيضا 
تجمع بين السلطتين. إغدار معين على آي حال . وكذلك مفهوم وانق (عدةW)‏ ي الشر الأقصى أي في منة 
الصين الأصلية) - ينظر الباب السابع عشر من كتاب الولف الذي عنوانه: الثلائية الكبرى. 

"' قي موضع آخر سانا التماثل الموجود بين مفهوم ال شاكرافارتي وفكرة الامبراطورية عند دانتيهء ومن المناسب ا 
الإحالة إلى تأليفه دي مونارشا 
ز- شاكيا - موني هو ابن رئيس قبيلة شاكياء وهو مؤسّس الديانة البوذية في القرن السادس قبل المسيح وأطلق عليه 
اسم بوةا. 

في معنى مماثل تماما تستعمل اللنة الصينية عبارة *الوسط الثابت». - وتبعا لرمزية البثائين. مجدر ملاحظة أن رؤساء 
العلمين يجتمعون في ١غرفة‏ الوسط١.‏ (وقي الاية 143 من سورة البقرة: وكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكونوا شهداء 
على الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا). 
ح - في الأ بيات الت افتتح بها الشيخ اين العربي الباب: 270 الذي خحصصه لعرفة منزل القطب ووزيريه الإمامين (وهو 
متزل اخحر سورة في القران: سورة التاس)ء أشار إلى آن مقام القطب يعالى عن عوإارض الحركة والسكون تهر 
کار ك الساکن» ققال: 

منزلة القطب والاأمامة ممتزلة ما ها علاقه 
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وإننا ندعو بالخصوص إلى التنبّه إلى ما يلي: وهو أن المركز المقصود هنا هو النقطة 


التى تتفق كل الترّاثيات على تسميتها رمزيًا ب"القطب»» إذ يتم حوله دوران العام الذي يشل 
عموما بالعجلةء سواء عند السلتيين أو الكلدانيين أو المندوس' '. ونظيرها الدلالة الحقيقية 
للصليب المعقوف (سواستيكا ' 2)[اوهس5) هذا الرمز الذي نجده منتشرا في كل مکان» مسن 
أقصى الشرق إلى أقصى الغرب” وهو في صميمه «علامة القطب»؛ ولا ريب أن بهذا 
العنى ينكشف هنا لأوّل مرّة في أوروبا الحديثة التعريف الحقيقي له (أي للصليب المعقوف). 
وبالفعل فالعلماء المعاصرون قد حاولوا من دون جدوى البحث عن تفسير لذا الرمز من 
خلال نظريات مغرقة بعيدا في الوهم؛ وأغلبهم بجكم تسائط نوع من الفكرة الراسخة في 


بملكها واحد تال عن صغفة السر واا قامه 

کما آشار إلى قيامه با" السلام؛ بقوله في ابیت ال رابع ' «أيدء انه بالسلامة. وعبر عن قيامه باالعدل الكونى؟ فقا عنه: 
[هو عبد الله وهو عبد الحامح. وهو مرآة احق وجلي النعوت القلسة. وجي ااظادر الإلميةق وصاحب الرقت. 
وعين الزمانء وسر القذر وله علم دهر الدهور. رالغالب عليه اغفا لا تعتريه شبهةء يضع الموازين. يتصرف على 
المقدار المعين: رالوقت له ما هو للوقت. هو به لا لغيره حاله العبودية والافتقار» حب للنساء: بوني الطبيعة حقها 
على الحد المشروع له ويوفي الروحانية حقها على الخد الإأفي]. 

لقد احتفظ بالرمز السلت للعجنة في العصر الوسيط: ويمكن أن تجد له أمثلة عديدة في الكنائس الرومانةء والوردة 
الغرطية أو النجمبة نفسها تبدو بالتاكيد نها قد اشتقت منهاء لوجود علاقة صرية بين العجلة والأزهار الشعارية 
الر مزية مثل الوردة فى الغرب. وزهرة اللوتس في الشرق ( أي النيلوفر الأبيض). 
نفس هذا الرمز م يكن غريبا على افرمسية المسيحية: ولقد شهدنا في الدير القديم لطائفة الكارمس في ودن 
e5 de loud)‏ رموزا عجة جدا. من الراجج آنْ تار خها يعود إلى النصف الثاني من القرن الخامس غشر. 

وغتل فيها الصليب المعقرف مع هدا الرمز A.‏ الذي ستتكام عليه لاحقا موقعا هامّا. وبهذه المناسية نشي إلى آث 
طائفة الكارمس التق قدمت من الشرق. تربط تأسیس تنظمها بإلیاس (12ا1) وفیٹاغورس 0۲۵۲ 11۱۵) (کما آن 
تنظيم البنتائين. من جانبه. يرط في نفس الوقت بسليمان (أي الي ابن ألني داودعليهما السلام) ويفيثاغورس نفسه. 
وهذا یشکل غالا جديا باللا حظة؛ ومن ناحية آحرى: فإ البعض يزعم آنه كانت هذه الطائقة ق العصر الوسيط تريية 
سسارية قر ية جدا من التريية المسارية لفرسان اأغيكل. ولطائغة مارسي (لإجا ا ومن العلوم أن هذا التنظيم الأأحر 
أعطى اسمه لإحدى درجات تنظيم البتائين الإيكوسي» الذي تكلمنا عنه بإسهاب إلى حك ما في كتاب باطنية دانتيه. 
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عقوم أرادوا أن يروا هناء كشأنهم في آي موضع آخر رمزا اشمسيًا؛ فقط ٠‏ بينما ] 
بصبح هو كذلك أحيانا إلا عَرَضّا وبكيفية غير مباشرة. وآخرون اقتربوا من الحقيقة أكشر 
عندما رأوا الصليب المعقوف رمزا للحركة؛ لكن هذا التاويل» دون أن يكون خاطئاء هو 
بعيد عن الكفايةء لن المقصود ليس حركة مء وإ تما هي حركة دورانية تم حول مركز أو 
حور ثابت؛ ونكرر مرَّة أخرى أنه توجد هنا النقطة الثابتة التي هسي العثنصر الحوهري الذي 
يرجع إليه مباشرة الرّمز المذكور. ومن خلال ما كنا بصدد ذكره يمكن مسقا فهم أن 
«مليك العال» ينبغي أن تكون له وظيفة هي في جوهرها منئقة ومقوّمة ومنظمة - ويلاحظ 
أنه ليس من المصادفة أن هذه الكلمة ٤٣اه‏ آناع٤۲‏ الفرنسية ها نفس جذر ×۲۵ أو ۲٥٣۵‏ 
أي ملك ' أو مدير“ وهي وظيفة يكن تلخيصها في مشل كلمة «توازن» أو «انسجام؛ وتعبر 
عن معنأها بدقة الكلمة السنسكريتية دهارماأ (0131۳2) : ونقصد بهذا انعكاس ثبوت 
البدا الأعلى في العا الظاهر. ومن خلال نفس الاعتبارات يمكن فهم لاذا كانت الأوصاف 
الأساسية ل «مليك العا هي القيام ب«العدل» و«السلام!» وما هي إلا الظاحهر التي پکتسها 
بالأ خض ذلك التوازن» وذلك الانسجام في «عالنم الإنسان« )مlنlفl- manava-loka İS yJ‏ 
بالسنسكريتية) . 


"' نفس اللاحظة تنطبق أيضا بالأخص على العجلةء التي كنا بصدد بيان دلالعها الحقيقية. 

3 للتذكر فقط , نتشر للرآي الأشر إغراقا ي الرهم وهو الذي مجعل من الصايب المعقوف رسما تخطيطًا لاداة پداثیة 
تستعمل لقدح الثار+ وإذا كان ذا الرمر أحيانا بالفعل علاقة بالنار؛ من حيث كونها بالا حص شعار لآنس (٣عإه)ء‏ 
فإغا ذلك لأسباب آخرى بعيدة كل البعد عن هذا الرّأي. 

3 الجر ذري )١(‏ يعبر أساسيًا عن فكرة الشات والصيغة ذرو (ا۳١ا)ء‏ الي ها نفس المعنى: هي جذر الكلمة ذروفا 
( ھ0۷ وهو اسم ألقطب بالسنسكريتية. والبعض يقاربه مع الاسم البوناني دروس (5اا0) آي شجرة البلوط: 
وف اللائينية: نفس كلمة روبور )R0bu(‏ تع في نفس الوقت البلوط والقوّة آو التانة والحزم. وعند الدرويد (الذين 
بنبخي أن يقرا اسمهم هکذا: درو- فيد كآ+-ا(] آي امع بين القرة والحكمة) وكذلك فى مدينة دودون. كانت 
شجرة البلوط تل شجرة الكون. آي رمز احور الثابت الواصل بين القطبين. 

ينبغي هنا التذكير بالنصوص التوراتية التي فيها العدل والسلام متقاربان جدا. 
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الملحق الثاني للمترجم 
الإمام المهدي كما يراه ابن العربي 


من المسائل المشهورة في اللإسلام مسألة الإمام المهدي الظاهر في آخر إلزمانء الذي 
سيكون جامعا بين السلطة الروحية والحكم الزمني؛ فالكلام عنه من وجهة نظر عرفانية 
إسلامية مناسب لموضوع هذا الكتاب» ونورد في ما يلي أهم ما ذكره عنه الشيخ ابن العربي 
في أبوأب من موسوعته العرفانية العظمى ألفتوحات المكيةء مع اختصار لبعض كلامه 
والعناوين الجزئبة ليست من كلام الشيخ. 


الإمام المهدي من المقربين اختصاصا إلهيا : 

تكلم الشيخ الأكبر عن الإمام المهدي الظاهر في آخر الزمانء في عدة مواضع من 
كتابه ألفتوحات المكيةء مشيرا إلى الأ حاديث الصحيحة الواردة في شأنه. ويقول عنه إن له 
مقام القربة - أي أعلى مقامات الولاية - وَهْبًا إهِيًا. 

ففي أجوبته عن أسئلة الحكيم الترمذي في الباب 73 يسميه: (القائم في آخر الزمان) 
ویعرف مقامه فیقول» وما بین قوسین توضیح لکلامه: 
[السؤال الثاني : أين منازل أهل القربة؟ ) 

الجواب : بين الصديقية ونبوة الشرأئع» فلم يبلغ منزلة نى التشريع من النبوة العامة» 
ولا هو من الصديقين الذين هم آتباع الرسلل لقول الرسل؛ وهو مقام المقربين. وتقريب الحقى 
هم على وجهين: وجه اختصاص من غير تعمل» كالقائم في آخر الزمان وأمثاله؛ ووجه آخر 
من طريق التعمّل كالخضر وأمثاله؛ والمقام واحد؛ ولكن الحصول فيه على ما ذكرناه . ومن 
ثم يتين الرسول من الني. ويعم الجميع هذا المقام» وهو مقام المقربين والأفراد. 

وني هذا المقام يلتحق البشر باللا الأعلىء ويقع الاختصاص الإلهي فيما يكون من 
احق مولاء. وأما المقام فداخل تحت الكسب» وقد محصل اختصاصاًء وذا يقال في الرسالة: 
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إنها اختصاص. وهو الصحيح؛ قإن العبد لا يكتسب ما يكون من الحق سبحانهء فله التعمل 
في الوصول» وماله تعمل فيما يكون من الحق له عند الوصول. ومن هناك منبع العلم اللدني 
الذي قال الله فيه في حق عبده خضر: ل اة رَحمَة من ععدكا وَعَلْمْسه من ادنا عِلمّا) 
[الكهف 165]؛ المعنی: آتبناه رة غا او ا وعلمناه من لدنا. وهو من الأربعة 
القامات الذي هو علم الكتابة الإهية (اي التوراة التي كتبها الحق - تعالى - بيده)» وعلم 
الجىع والتفرقة (أي القرآن والفرقان)ء وعلم النور(آي الإنجيل) والعلم اللدني (أي 
الزبور). 

واعلم آن منزل أهلل القربة يعطيهم اتصال حياتهم بالآخرةء فلا بدركهم الصعق 
الذي يدرك الأرواح. بل هم ممن استثنى الله تعالى» في قوله: َنيِح فى آلصور فصعِق من فى 
الوت ق اون إلا من شا ء اله [الزمر: 8 وهذا المنزل هو أخحص الدازل عند 
الله وأعلاها. والناس e‏ ثلاث: فمنهم من يحصله برمته» وهم الرسل - 
صلوات الله عليهم-. وهم فيه على درجات بفضل بعضهم بعضا. ومنهم من يحصل منه 
الدرجة الثانيةء وهم الأنبياء - صلوات الله عليهم- الذين م يبعشواء بل تعبّدوا بشريعة 
موقوفة عليهم؛ فمن اتبعها كان (من أتباعهم)ء ومن م بتبعهم لم يوجب الله على أحد 
اتتباعهم؛ وهم فيها على درجات يفضل بعضهم بعضا. والطبقة الثاللة هي دونهماء (وهو) 
درج النبوة المطلقة التي لا يتخلتل وحيها ملك. 

ودون هؤلاء الطبقات هم الصذيقون الذين يتبعون المرساين. ودون هؤلاء 
الصديقين: الصديقون الذين يتبعون الأنبياء من غير أن بحب ذلك عليهم. ودون هؤلاء 
الصديقين: الذين يتبعون أهل الطبقة الثالثةء وهم الذين انطلق عليهم اسم المقربين» أاعني 
اهل الطبقة الثالثة. و لكل طبقة ذوق لا تعلمه الطبقة الأخرى» وهذا قال الخضر لوسى عليه 
السلام: [وكيف ضر عل ما ل يط به حا [الكهف: 68]. والخبر: الذوق؛ وهو 
علم حال. وقال الخضر لموسى: آنا على علم عللمنيه الله لا تعلمه أنت» وأنت على علم 
علمکه الله لا اعلمه آنا] انتھی. 
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خصوصيات المهدي وورراؤه: 

خحصص الشيخ في ألفتو حات؛ الباب التعلق بمنزل سورة الكهف للتعريف با مهدي 
ووزرائه المطابقة صفاتهم الصدٍيقية من بعض وجوهها لفتية الكهف» وهو الباب 366 الذي 
عنوانه: في معرفة منزل وزراء المهدي الظاهر آخر الزمان» الذي بشر به رسول الله صلی الله 
عليه وسلم» وهو من آهل البيت (يلاحظ أن الرقم 366 يشير إلى تمام الدورة السنويةء آي 
آن ظهور المهدي يكون قرب نهاية الدورة الزمنية للأمة احمدية)ء وفيه يقول: 


[ إن الإممام إلى الوزير نقير وعلبهما فلك الوجود يدور 
واللك إث ل تستقم أحواله بوجود هذين فسوف يبور 


جل الإله احق في ملكوته ع اا ا اى فو قر 


1- أوصاف المهدي : 

اعلم - أيدنا الله وإياك - أن له خليفة بخرج ود ااا ت الارن ورا وطاها 
فيملؤها قسطاً وعدلاً. لو لم يبق من الدنيا إلا يوم واحدى طول الله ذلك اليوم حتى بلي؛ هذا 
الخليفة من عترة رسول الله - صلى الله عليه وسلم -» من ولد فاطمةء يواطىء اسمه اسم 
رسول الله - صلی الله عليه وسلم -» جه الحسن بن علي بن آبي طالب. بٻايع بين الركن 
والمقام. يشبه رسول الله - صلى الله عليه وسلم - في ختلقه - بفتح الخاء- وينزل عنه في 
ا للق - بضم الخاء- لأنه لا يكون أحد مغل رسول الله - صلى الله عليه وسلم- في 
٠‏ احلاقه واش بقول فيه: ونك لَعَلّنْ حلي عَظيم4 [التلم: 4]. هو أجلى الجبهة أقنى 
الأنف اسعد الناس به أهل الكوفة يُقَيّم المال بالسويةء ويعدل في الرعيةء ويفصل في 
القضبّة. بأتيه الرّجل فيقول له: يا مهدي أعطي» وبين يديه المال» فيحشي له في ثوبه ما 
استطاع أن يحمله. يخرج على فترة من الدين. يزع الله به ما لا يزع بالقرآن (...) عشي الضصر 
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بین یدیه. یعیش خساء أو سبعأء آو تسعاً. يقفو أثر رسول الله - صلى الله عليه وسلم - 
»لا بخطىء. له مَلّك يسدده من حيث لا يراه. مجمل الكل ويقوّي الضعيف في الحق. 
ويقري الضيف» ويعين على نوائب الحق. يفعل ما يقول» ويقول ما يعلم» ويعلم ما يشهد. 
يفتح الدينة الرّومية بالتكبير في سبعين ألا من المسلمين» من ولد إسحاق. يشهد الملحمة 
العظمى» مأدبة الله مرج عكا. يبيد الظلم وأهلهء يقيم الدين» ينفخ الرّوح في الإسلام. يعز 
الإسلام به بعد ذله» ويجيا بعد موته. ويضع الجزيةء ويدعو إلى الله بالسيف» فمن أبى قتل. 
ومن نازعه خذل. بظهر من الدين ما هو الدين عليه في نفسهء مالو كان رسول الله - صلى 
الله عليه وسلم - كم به. يرفع المذاهب من الأرض فلا يبقى إلا الدين الخالص. أعداؤه 
مقلَِدة العلماء آهل الاجتهادء ما يرونه من الحكم بخلاف ما ذهبت إليه آئمتهم» فيدخلون 
كرْهاً تحت حكمه» خوفاً من سيفه وسطوتهء ورغبة فيما لديه. يفرح به عامَّة الملسمين أكثر 
من خواصهم. يبايعه العارفون بالله من أهل الحقائقء عن شهود وكشف بتعريف إلهي. له 
رجال يقيمون دعوته وينصرونهء هم الوزراءء محملون أثقال المملكةء ويعينونه على ما قلنده 
لله. ينزل عليه عيسى بن مريم بالنارة البيضاء بشرقي دمشق» بين مهرودتين» متكا على 
ملكين» ملك عن يينه وملك عن يساره يقطر رأسه ماء مثل الحمان ينحدر كأنما حرج من 
دياس والناس في صلاة العصرء فيتنحي له الإمام من مقامهء فيتقذم فيصلي بالناس. يؤم 
الناس بسنة محمد - صلى الله عليه وسلم- يكير الصليب ويقتل الخنزير. ويقبض الله 
المهدي إليه طاهرا مطهرا. وني زمانه بُقَتَّل السفياني عند شجرة بغوطة دمشق» ويخسف 
ججيشه في البيداء بين ا لمدينة ومكة» حتى لا يبقى من الجيش إلا رجل واحد من جهينة. 
يستبيح هذا الجيش مدينة الرسول - صلى الله عليه وسلم- ثلاثة آيام» ثم يرحل يطلب 
مكةء فيخسف الله به في البيداء. فمن كان مجبوراً من ذلك الجيش مكرهاً حشر على نيّته. 
القرآن حاكم» والسيف مبيد. ولذلك ورد في ألغبر: [إِن الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن. 

وقد جاءكم زمانه» وأظلكم أوانه» وظهر في القرن الرابع اللاحق بالقرون الثلائة 
الاضية: قرن رسول الله - صلى الله عليه وسلم - وهو قرن الصحابةء ثم الذي يليه ثم 
الذي يلي الثاني. ثم جاء بينهما فترات» وحدثت أمور» وانتشرت أهواء» وسفكت دماء 
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وعائت الذئاب ٤‏ البلادء وکر الماد ا أن طم الجور وطما سيلهء وأدبر نهار العدل 
بالظلم حن آقيل ليلة. فشهداأوه ار الشهداء وأمناژه آفضل إلأمناء. 


2- وزراء المهدي: 

وإِنْ الله يستوزر له طائفةء خبَاهم له في مكنون غيبه» اطلعهم كشفاً وشهوداً على 
الحقائق وما هو آمر اله عليه في عباده. فبمشأورتهم يفصل ما يفصلل؛ وهم العارفون الذين 
عرفوا ما ثم. وآمّا هو قي نفسه: فصاحب سيف حق» وسياسة مدنيّةء يعرف من الله قدر ما 
تحتاج إلبه مرتبته ومنزله لأنه خليفة مسد. يفهم منطق الحيوانء يسري عدله في الإنس 
والجان. من اسرار علم وزرائه الذين استوزرهم أله له قوله تعالى: رارت ق عَليتًا 
ذَصْر آلّمُوَمِِينَ) [الروم: 47]. وهم على أقدام رجال من الصحابة «صَدَقوا ما عدوأ 
أله عليه [الاحزاب: 23]ء وهم من الأعاجم ما فيهم عربي» لكن لا يتكلَمون إلا 
بالعربيةء لهم حافظ لیس من جنسهم ما عصی الله قط هو أخص الوزراء وأفضل الأمناء. 
فاعطاهم الله في هذه الآية الى اتخذوها هجيرأًء وني ليلهم سميرأء فضل علم الصدق حالاً 
وذوقاً. فعلموا آڻ الصدق سيف الله في الأرض, ما قام بأحد ولا اتصف به إلا نصره الل 
لان الصدق نعتهء والصادق اسمه. فنظروا باعين سليمة من الرّمده وسلكوا باقدام ثأبتة في 
سبيل الرشد. فلم يروا الحق قيّد مؤمنا من مؤمن» بل أوجب على نفسه نصر المؤمنين» ول 
يقل بمن؟ بل أرسلها مطلقةء وجلاها حققةء فقال: يتأ الذي ءَامنْراً اموأ [النساء: 
6] وقال: وما گار لِمُوّين أن يِفَل مُومِنًا إلا حًا [النساء: 92]» وقال: 


وزير ١مَنُوا‏ بالطل [العنكبوت: 52]ء فسماهم مؤمنين؛ وقال: إن شرك به 


توأ [غافر: 12] فسمى المشرك مؤمناً. فهؤلاء هم المؤمنون الذين آيّه الله بهم في 


Fo, u‏ مل ےل سے ر م ر م ساو ی ر 
قول: يتأچا آلذِين ءَامنواً ءَاينوأ بالل وَرَسولهء والکتّس آلذی بزل على رسوله 
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وَآلّ ككس آلذرى انَل ين قَبَلْ [النساء: 136]ء فميّزهم عن المؤمنين من أهل الكتاب 
والكتب. وما ثم خبر جاء بخبر إلا الرسلء فتعين أن المؤمنين الذين مروا بايان أنهم الذين 
آمنو! بالباطل» وآمنوا بالشريك» عن شلبّه صرفتهم عن الدليلء لأ الذين منوا بالباطل 
کفروا باللهء والذین آمنوا بالشریك اشمازت قلوبهم إِذا ذکر الله وحده. فما آتاهم بهذا ا خر 
إلا أئمتهم المضلون الذين سبقوهم» وكان ذلك في رعمهم عن برهانء أعني الأئمةء لاعن 
قصور» بل وفوا النظر حقه» فما أعطاهم استعدادهم الذي آتاهم الله» وما كلف الله نفسا 
إلا ما آتاهاء وما آتاها غير ما جاءت به (...). فينصر أنته المؤمن الذي لم يدخله خلل في إيانه 
على من دخله خلل في إیانه. فان اله ښخذله علی قدر ما دخله من الخلل» آي مؤمن کان من 
المؤمنين. فالمؤمن الكامل الإيمان منصور أبدأ. ومذا ما إنهزم ني قط ولا ول. آلا ترّى يوم 
حنين» نّا أذعت الصحابة - رضي أله عنهم - توحيد الله» ثم رأوا كثرتهم» فأعجبتهم 
كثرتهم فنسوا الله عند ذلك فلم تغن عنهم کثرتهم شيئاء كما لم تغن آولئك آختهم من اله 
شيئاًء مع كون الصحابة مؤمنين بلا شك ولكن دخلهم الخلل باعتمادهم على الكشرة 
ونسوا قول الله: من ففَة قليلّة عَلَبَتْ فة كُخيرة بإذن آله [البقرة: 249]ء فما أذن الله 
هنا إلا للغليةء فأوجدهاء فغلبتهم الفئة القليلة بها عن إذن الله. 


فمائم إلاالله ليس سواه وكل بسصير بالوجود براه 


(...) فإن فهمت فقد فحت لك باباً من أبواب سعادتك» إن عملت عليه أسعدك 
الله حيث كنت» ولن تخطا أبدا. ومن هنا تكون في راحة مع الله إذا كانت الغلبة للكافرين 
على المسلمين. فتعلم أن إيانهم تزلزل ودخله الخللء وأن الكافرين فيما آمنوا به من الباطل 
والمشركين م يتخلخل إيمانهم ولا تزلزلوا فيه. فالنصر أخو الصدق» حيث كان يتبعه. ولو 
كان حلاف هذا ما انهزم المسلمون قط كما آنه أ ينهزم ني قط؛ وآنت تشاهد غلبة الكفار 
ونصرتهم في وقت» وغابة المسلمين ونصرتهم في وقت. والصادق من الفريقين لا ينهزم جملة 
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واحدة» بل لا يزال ثابتاً حتى يُقَتل أو ينصرف من غير هزية. وعلى هذه القدم وزراء 
المهدي. وهذا هو الذي يقررونه في نفوس أصحاب المهدي. الا تراهم بالتكبير يفتحون مدينة 
الرّوم» فيكبرون التكبيرة الأولى فيسقط ثلث سورهاء ويكبرون الثانية فيسقط الثلث الشاني 
من السور» ويكبرون الثالثة فيسقط الللث الثالث» فيفتحوتها من غير سيف. فهذا عين 
الصدق الذي ذكرنا. وهم جماعةء أعني وزراء المهدي» دون العشرة. وإذا علم الإمام المهدي 
هذا عمل بهء فيكون أصدق آهل زمانه. فوزرًاؤه المهداةء وهو المهدي. فهذا القدر محصل 
للمهدي من العلم بالله على آيدي وزرائه (...). 

وإنما شك رسول الله - صلى الله عليه وسلم- في مدة إقامته خليفة من س إلى 
تسع» للشك الذي وقع في وزرائه (كأن الشيخ يشير هنا إلى الشاك المذكور في سورة الكهسف 
حول عدد فتية الكهف» وقد ورد في حبر أ هؤلاء الفتية سيكونون وزراء للمهدي» واله 
أعلم بصحة هذا البر)» لأنه لكل وزير معه سنةء فان كانوا خمسة عاش خمسةء وإن كانوا 
سبعة عاش سبعة» وإن كانوا تسعة عاش تسعة. فإنه لكل عام أحوال خصوصةء وعلم ما 
يصلح في ذلك العام حلص به وزير من وزرائه. فما هم أقل من خسةء ولا أكثر من تسعة. 
ويُقتلون كلهم» إلا واحداأ منهم (يقال عن هذا الواحد أنه الخحضر عليه السلام؛ والله 
آعلم)» في مرج عتا في المائدة الإمية التي جعلها الله مائدة لسباع الطير وأهوام. وذلك 
الواحد الذي یبقی لا ادري هل یکون من استئنی الله ني قوله تعالى: وَفِحَ فى الصور 
قَصَعِقَ من ئى لسوت وَمّن فى آلأرّض إلا مَّن شآ اله [الزمر: 68]ء ار موت في تلك 
التفخة. وأمًا ا عضر الذي يقتله الدجال في زعمهء لا في نفس الأمرء وهو فتى متلى شبابأًء 
هكذا يظهر له في عينه» وقد قيل إن الشاب الذي يقتله الدجال في زعمه أنه واحد من 
أصحاب الكهف» وليس ذلك بصحيح عندنا من طريق الكشف. 
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3- حديث الدجال وعيسى عليه السلام- ويأجوج وماجوج: 

وظهور اهدي من أشراط قرب الساعة. ويكون فتح مدينة الرّوم» وهي 
القسطنطينية العظمى» واللحمة الكبرى التي هي المادبة مرج عكاء وخروج الدجالء في ستة 
أشهر. ويكون بين فتح القسطنطينية وخروج الدجال ثمانية عشرة يوماً. ويكون خروجه من 
خراسان من أرض المشرق موضع الفتن. تتبعه الأتراك واليهود. جرج إليه من أصبهان 
وحدها سبعون ألفاً مطيلسين في اتباعهء كلهم من اليهود. وهو رجل كهل» أعور العين 
اليمنى» كان عينه عنبة طافيةء مكتوب بين عينيه: كاف فاء راء» فلا أدري هل المراد بهذا 
المجاء: كفر من الأفعال» أو آرأد به: فر من الأسماء إلا أنه حذف الألف كما حذفتها 
العرب في خط المصحف في مواضع» مئل آلف الرحمن بين اليم وألنون (كأن الشيخ في هذين 
الاحتمالين يشر إلى وجود صنفين من التدجيل الأول المذكور هو الحدجيل الداخليء أي 
داخحل آمة الإسلام» وزأصحابه ينتمون ظاهريا للإسلام لكنهم في الحقيقة كقروا وأمسوا من 
أعوان الدجال وعملائه؛ والصنف الثاني هم أصحاب التدجيل الخارجي؛ وبين الاثنين ولاء 
تام). 

وکأن- صلی الله عليه وسلم “ پستعیذ وأمرّنا بالاستعاذة من فتنة المسيح الدجال 
ومن الفتن. فإنٌ الفتن تعرض على القلوب كالحصير عودأً عوداء قأي قلب أشربها نكتت فيه 
نكتة سوداء. نعوذ بالله من الفتن. (حدّث ...) النواس بن سمعان الكلابي قال: 

[ذکر رسول الله - صلى الله عليه وسلم - الدجال ذات غداة» فخفضض فيه ورفع» 
حتى ظنناه في طائفة النخل. قال: فانصرفنا من عند رسول الله- صلى الله عليه وسلم- ثم 
رحنا إليه» فعرف ذلك فيناء فقال: ما شأنكم؟» فقلنا: يبا رسول أله ذكرت الدجال الخداة 
فخقضت فيه ورفعت حتى ظنناه في طائفة التخل. فقال: غير الدجال آخوف لي عليكم. إن 
جرج وأنا فیکم فآنا حجیجه دونکم. وإِن خرج ولست فیکم فكل امرئ حجیج نفسه» والله 
خليفتي على كل مسام. إنه شاب قطط عينه طافيةء شبيه بعبد العزى بن قطن. فمن رأه 
منكم فايقرا فواتح سورة أصحاب الكهف. قال: جرج ما بين الشام والعراق» فعاث يمينا 
وشمالا. يا عباد الله اثبتو! اثبتوا. قلنا: يا رسول الله وما لبثه في الأرض؟ قال: آربعون وما 
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يوم كسنةه وپوم كشهرء ووم كجمعةء وسائر آیامه کایامکم. قلنا: يا رسول الله أرايت اليوم 
الذي كالسنةء یکفینا فيه صلاة یوم؟“ قال: لاء ولكن آقدروا له. قلنا: يا رسول الله فما 
سرعته في الأرض؟ قال: كالغيث إذا استدبرته الريح. فيأتي القوم فيدعوهم فيكذبونه 
ويردون عليه قوله» فينصرف فتتبعه أموألم» فيصبحون ليس بآيديهم شيء. ثم ياتي القوم 
فيدعوهم فيستجيبون له ويصدقونهء فيأمر السماء أن تقطر فتمطر» ويأمر الأرض أن تنبت 
فتنبت. فتروح علیهم سارحنهم کأطول ما کانت درأ وأمده خواص وأدره ضروعاأً. قال: 
ثم يآتي الخربة فيقول ها: أخرجي كنوزك وينصرف عنهاء فتتبعه كيعاسيب النحل. ثم يدعو 
رجلا شابا متلئاء فيضربه بالسيف فيقطعه جزلتين» ثم يدعوه فيقبل يتهلل وجهه يضحك. 
فيينما هو كذلك» إذ هبط عيسى بن مريم بشرقي دمشق عند المنارة الببضاء» بين مهرودتين» 
واضعاً يديه على أجنحة ملكين» إذا طأاطا رأسه قط وإذا رفعه اتحدر منه جمان كاللؤلؤ. 
فال: ولا جد ریح نفسه» يعني أحد» إلا مات. وریح نفسه منتهی بصره. قال: قیطلہبه حتى 
یدرکه بباب لد فيقتله. قال: ويلبث كذلك ما شاء الله. قال: ثم يوحي اله إليه: آن احرز 
عبادي إلى الطورء فإني قد آنزلت عبادا لي لا يد لأحد بقتالمم. قال: ويبعث الله يأجوج 
وماجوج وهم کما قال الله تعالى: من كل حدب يتسلون. قال: فيمر آولهم ببحيرة طبرية؛ 
فیشربون ما فیهاء تم يمر بها آحرهم فبقولون: أقد كان بهذه مرة ماء. شم يسيرون إلى أن 
يتهرا إلى جبل بيت القدس. فبقولون: لقد قتلنا من في الأرض فهلم فلنقتل من في السماء 
فيرمون بنشابهم إلى السماء فيرد الله عليهم نشابهم حمرأ دما. ويحاصر عيسى بن مريم 
وأصحابه» حتى يكون رأس الثور يومئذ خيراً هم من مائة دنار لأحدكم اليوم. قال: فيرغب 
عيسى بن مريم إلى الله وأصحابه. قال: فيرسل الله عليهم النخف في رقابهم فيصبحون 
فرسی موتى كموت نفس واحدة. قال: ويهبط عيسى بن مريم وأصحابه» فلا جد موضع 
شبر إلا وقد ملأته زهمتهم ونتنهم ودماؤهم. قال: فرغب عيسى إلى الله وأصحابه. قال: 
فيرسل الله عليهم طيراً كاعناق البخت فتحملهم بالمهبل. ويستوقد المسلمون من قسيهم 
ونشابهم وجعابهم سبع سنین. ویرسل الله علیهم مطراً لا یکن منه بیت ولا وبر ولا هدر. 
قال: فيغسلل الأرض ويتركها كالزلفة. قال: ثم يقال للأرض: أخرجي ثمرتك» وردي 
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بركتك. فيومئذ تأكل العصابة الرمانة» ويستظلون بقحفهاء ويبارك الله في الرسل حتى أن 
الفثام من الناس ليكتفون باللقحة من الإبل» وأن القبيلة ليكتفون باللقحة من البقرء وآن 
الفخذ ليكتفون باللقحة من الغنم. فبيناهم كذلك إذ بعث الله ربجأ فقبضت روح كل 
مؤمن» ويبقى ساثر الناس يتهارجون كما يتهارج الحمر»ء فعليهم تقوم الساعة]. قال أبو 
عيسى (الترمذي): هذا حديث غريب حسن صحيح. 

قلت: كل جملة من هذا الحديث تحتاج إلى شروح متعددةء والشرح الوافي للحديث 
مجملا يحتاج إلى كتاب مستقل ليس هنا حله. 


4- مدة إقامة المهدي مناسبة لعدد وزرانه : 

يواصل الشيخ الأكبر كلامه في هذا الباب فيقول: 

[ثم نرجع إلى ما بنينا عليه الباب من العلم بوزراء المهدي ومراتبهم. فاعلم أني على 
الشك من مدة إقامة هذا ا مهدي إماماً في هذه الدنيا. فإني ما طلبت من الله تحقيق ذلك ولا 
تعیبنه ولا تعيین حادث من حوادث الأكوان» إلا أن يعلمني الله به ابتداء لا عن طلب. فإني 
احاف آڻ يفوتني من معرفتي به تعالى حظ في الزمان الذي اطلب فيه منه تعالى معرفة كون 
وحادث. بل سلمت أمري إلى الله في ملكهء يفعل فيه ما يشاء (...). وللا كنت على هذه 
القدم التي جالست الىق عليها ان لا اضيع زمائي ني غير علمي به تعالی» قيض الله واحدا 
من أهل الله تعالى وخاصته» يقال له أحمد بن عقاب» اختصه الله بالأهلية صغيرأً فوقع منه 
ابتداء ذكر هؤلاء الوزراءء فقال لي: هم تسعة. فقلت له: إن كانوا تسعة فإن مدة بقاء المهمدي 
لاب أن تكون تسع سنينء فإني عليم با بحتاج إليه وزيره. فإن كان واحدا اجتمع في ذلك 
الواحد جميع ما يحتاج إليه. وإن كانو! أكثر من تسعة فإنه إليها انتهى الشك من رسول اله - 
صلى الله عليه وسلم- في قوله: خساً أو سبعاً أو تسعأًء في إقامة المهدي. و جميع ما يحتاج 
إليه عا يكون قيام وزرائه به تسعة أمور لا عاشر اء ولاتنقص عن ذلك. وهي: نفوذ 
البصر» ومعرفة الخطاب الإهي عند الإلقاء وعلم الترجمة عن الله وتعيين المراتب لولادة 
الأمر» والرحمة في الغضب» وما يحتاج إليه الملك سن الأرزاق المحسوسة والعقولةء وعلم 
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تدأخل الأمور بعضها على بعض» والمبالغة والاستقصاء في قضاء حوائج الناس» والوقوف 
على علم الغيب الذي بحتاج إليه في الكون في مدته خاصة. 

فهذه تسعة أمور ي تصح لإمام من أئمة الدينء خلفاء الله ورسوله بمجموعها إلى 
يوم القيامة إلا هذا الإمام المهدي. كما أنه ما نص رسول الله - صلى الله عليه وسلم - على 
إمام من أئمة الدين بكون بعده يرثه ويقفوا أثرء لا بخطىء إلا المهدي خحاصة. فقد شهد 
بعصمته في أحكامه» كما شهد الدليل العقلي بعصمة رسول الله- صلى الله عليه وسلم - 
فيما يبلغه عن ربه من الحكم المشروع له في عباده] انتهى. 


5- الهدي خاتم الأقطاب الاثني عشر: 

خصص الشيخ الأكبرالباب 463 من الفتوحات لعرفة الاثني عشر قطبا الذين 
عليهم مدار زمانهم. وهم الذين يدور بهم فلك العالم» حسبما وصفهم به الشيخ عند ذكره 
لعنوان هذا الباب في فهرست مقدمة الفتوحات. 

والعديد من عرفاء الشيعة مع بعض صوفية أهل السنة يرون آن الشيخ يعني بهم 
أئمة آل البيت الاثنى عشرء عليهم السلام» رغم عدم تصريحه بذلك بوضوح. 

لكر الكشير من علماء أهل السنة لا يرون هذا الرأايء ويقولون إن هؤلاء الأقطاب 
يوجدون في أزمنة ختلفة بالترتيب» وأوهم الخلفاء الرأشدون الأربعة -رضي الله عنهم-» 
وآخرهم المهدي الذي يدرك عیسی عند نزوله في آخر الزمان. 

ويو جد موقف ثالث يرى أصحابه أن لا تعارض في الحقيقة بين نظرتي الشيعة 
الإمامية وأهل السنةء فكل منهما صحيح لكن في مستويين ختلفين. 

وقد ابتدأ الشيخ بالكلام عن الثاني عشر منهم» أي الإمام المهدي» فقال عنه ما 

[فاقطاب هذه الأمة اثنا عشر قطبأء عليهم مدار هذه الأمة» كما أن مدار العام 
ا لجسمي والجسماني في الدنيا والآخرة على إثني عشر برجاء قد وكلهم الله بظهور ما يكون 
في الدارين من الكون والفساد المعتاد وغير المعتاد. وكل قطب من هوؤلاء الأقطاب له لبث في 
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العام أعنى دعوتهم » فيمن بعث إليهم آجال خصوصة مسماة تنتهي إليهاء ثم تنسخ بدعوة 
أخرى كما تنسخ الشراتع بالشرائع. واعني بدعوتهم ماهم من الحكم والتأثير في العام 
وهجيرهم (آي ذكرهم الدأئم) وأحد وهو: (أننه الله)ء» بسكون الماء وتحقيق الهمزةء ما هم 
هجیر سوأه. 

فاما احد الأ قطاب (يعني الشيخ به الإمام المهدي) فهو على فدم نوح عليه السلام» 
فله من سور القرآن سورة يس ومنازله عند أله على عدد آياتها؛ فإنه لكل قطب سورة من 
القرآن من هؤلاء الاثني عشر. وهو أكمل الأقطاب حكماً . جع الله له بين الصورتين 
الظاهرة والباطنةء فكان خليفة في الظاهر بالسيف. وفي الباطن بالهمة. ولا أسميه ولا 
أعيلنه فإني هيت عن ذلك وعرفت لأي أمر مُنعت من تعيينه باسمه. وليس في جماعة 
هؤلاء الأقطاب من أوتي جوامع ما تقتضيه القطبية غير هذاء كما أوتي أدم -عليه السلام- 
جيع الأسماء كما آوتي محمد - صلى الله عليه وسلم - جوامع الكلم. 

وما حال هذا القطب: فله التائير في العا ظاهرأً وباطناأء يسشيّد الله به هذا الدين. 
أظهره بالسيف» وعصمه من الجورء فحكم بالعدل الذي هو حكم الحق ي النوازل. ورا 
يقع فيه من خالف حكمه من أهل المذاهب» مثل الشافعية وا الكية والحنفية والحنابلةء ومن 
انتمى إلى قولة إمام لا يوافقها في الحكم هذا القطب. وهو خليفة في الظاهرء فإذا حكم 
بخلاف ما يقتضيه أدلة هؤلاء الأئمة قال أتباعهم بتخطتته في حكمه ذلك وأثموا عند الله بلا 
شك وهم لا يشعرون. فإنه ليس لمم أن يخطئوا! مجتهداء لأن المصيب عندهم واحد لا بعينه. 
ومن هذه حاله فلا يقدم على تخطئة عالم من علماء المسلمين. ومذا القطب مقام الكمال فلا 
يقيّده نعت. هو حكيم الوقت» لا يظهر إلا بجكم الوقت ويا يقتضيه حال الزمان. الررادة 
ججکمه ما هو بجکم الإرادةء فله السيادة. وفيه عشر خصاأل: 

أوهما: الحلم مع القدرة لأن له الفعل بالحمة فلا يغضب لنفسه أبدأء وإذا انتهكت 
محارم اله فلا يقوم شيء لغضبهء فهو يغضب لله. 

والثانية: الأناة في الأمور التى محمد الله الأناة فيها مع المسارعة إلى الخيرات» فهو 
يسارع إلى الأناة وبعرف مواطنها. 
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والغاللة: الاقتصاد في الأشياء فلا يزيد على ما يطلبه الوقت شيعأ فإن الميزان بيده 
پزن به الزمان واخحال: فيأخذ من حاله لزمأنه. ومن زمانه حاله» فيخفض ويرفع. 

والرابعة: التدبير» وهو معرفة الحكمةء فيعلم المواطن فيلقاها بالأمور التي تطلبها 
الواطن. فصاحب التدبير ينظر في الأمور قبل ان يبرزها في عام الشهادة» فله التصرّف في عا 
الغيب» فلا يأاخذ من العاني إلا مأ تقتضيه الحكمة فهو الحكيم الخبير. فما يتبغخي أن يديه 
جملا آبداه جملا وما ینبغی أن بیدیه مصلا ابداء مفصلاء وما ينبغي أن یبدیه محکما أبداه 
حکما وما پنبغي آن يديه متشابها ابداء متشابهاً. 

والخصلة الخامسة: التفصيل» وهو العلم با يقع به الامثياز بين الأشياء حأ يقع به 
لاشتراك» فينفصلل كل أمر عن مائله ومقابله وخلافهء ويآتي إلى الأسماء الإمية القريبة 
التشابهء كالعليم والخبير والحصي والحيط والحكيم وكلها من أسماء العلم» وهي يمعنى 
العليم» غير أن بين كل واحد وبين الآخر دقيقة وحقيقة يتاز بها عن الباقيء هكذا في كل 
اسم یکون بینه وبين غیره مشاركة. 

والسادسة: العدل» وهو أمر يستعمل في الحكومات والقسمة والقضايا وإيصال 
الحقوق إلى أهلها. رعو فی قوق شہہ ا ذکر ات عن تفس ان وای کل م شىء حُلقَه 4 


کے 


ناقة صالح: وا شرت ولک شرت بور سوم اعرا 5 ویتعلق به به علم الجزاء 
في الدارين» والعدل بين المحناية والحد والتعزيز. 

والسابعة: الأدب وهو العلم بجوامع اخيرات كلها في كل عام» وهو العلم الذي 
بحضره في البساطء ويمنحه الجالسة والشهود والمكالة والمسامرة والحديث واخلوة والمعاملة با 
في نقس الحق في المواطن من الجلوةء فهذا وأمثاله هو الأدب. 

والثامنة: الرحمةء ومتعلقها مله كل مستضعف» وكل جبار فيستنزله برحمته ولطفه 
من جبروته وکبریائه وعظمته بأيسر مؤرنة في لين وحنان. 
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والتاسعة: الحياءء فيستحي من الكاذب عن الكاذب ويظهر له بصورة من صدقه في 
فوله» لا یظهر له بصورة من تعامی عله حتی یعتقد فيه الکاذب انه قد مشی عليه حدیثه» 
وآنه جاهل بمقامه» وبا جاء به. ثم لا پبكون قي حقه عند ربه إلا واسطة خير» يدعو له 
بالتجاوز فيما بينه وبين الله عند الوقوف والسؤال يوم القيامة. وقد ورد في الخبر أن الله يوم 
القيامة يدعو بشيخ» فيقول له: ما فعلت؟ فيقول من المقربات ما شاء والله بعلم آنه كاذب 
في قولهء فيأمر به إلى الجنةء فتقول الملائكة: با رب إنه كذب فيما اأعاهء فيقول الحق: قد 
علمت ذلك لکنی استحیبت مله أن آکذب شيبته. وما أوصل إلينا رسول الله - صلى الله 
عليه وسلم- هذا احبر عن اللهء إلا لنكون بهذه الصفةء فنحن أحسق بها لاجتنا أن يعاملنا 
احق بها. 

والعاشرة: الإصلاح» وأعظمه إصلاح ذات البين» وهو قوله تعالى: إوأصلخوا 
دات َم )[الانفال: 1]. وقد ورد في احبر آڻ الله بصلح بين عباده يوم القيامة» فبوقف 
الظالم والظلوم بين يديه للحكومة والإنصاف ثم يقول مما: أرفعا رؤوسكماء فينظران إلى 
حبر كثر فيقولان: لمن هذا الخير؟ فيقول الله مما لمن أعطاني اللمن» فيقول المظلوم: يأ رب 
ومن يقدر على تمن هذا؟» فيقول الله له: نت بعفوك عن أخيك هذاء فيقول المظلوم: يا 
رب قد عفوت عنهء فيقول اله لهخذ بيد اخياك فادخلا اتةه ثم تلا رسول اله > ملي 
لله عليه وسلم - : فاقوا آله وَأصْلحُوأً دات بيك [الائفال: 1]ء فإن الله يصلح 


6- إشكال مهدي الشيعة ومهدي أهل السنه : 

المتامل في النصين السابقين للشيخ جد بعض التناقض في شأن تعيين الإمام المهدي. 
ففي النص الأول يتطابق المهدي مح ما يعتقده فيه آهل السنة » وآنه من ذرية ألحسن بن علي 
بن آبي طالب - رضي الله عنه - وفي النص الثاني» هو الإمام الثاني عشر من أئمة آل البيست 
المشهورون- عايهم السلام - وفق عقيدة الشيعة الإماميةء باعتبار أنهم هم الأقطاب الاثا 
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عشر الذين عليهم مدار الأمة الحمديةء بل بهم يدور فلك العام» حسب تعبير الشيخ الأكبر 


الساي ذکره. 
نكيف يمكن رفع هذا التناقض إن صح هذا الاعتبار الثاني كونه مرادا فعليا للشيخ؟ 
الجواب - والله أعلم-: 


إن صح أن الشيخ يعني بالا قطاب الاثني عشر آئمة آل البيت» فكل إمام هو قطب 
لأقطاب دوائر من الولاية ها مشربه. والإمام الفاني عشرء آي المهدي سليل الحمسين - 
عليهما السلام - كما هو عند الإماميةء قطب للأقطاب الجحامعين بين الخلافتين الظاهرة 
والباطنةء وأكملهم خاتقمهم المهدي الذي سيولد في آخحر الزمان من ذرية الحسن - عليه 
السلام - كما يعتقد آهل السنة. أي أن هذا المهدي عند أهلل السنة كالنسخة التامة الكاملة 
هدي الامامية الثاني عشر» فهما من حيث الحقيقة الباطنية المتمثلة في المقام العرضاني 
والوظيفة الوجودية كالروح الواحدة المجلية في شخصين. وهلا العشي للحقيقة الوأحدة في 
مظهري شخصين قد حصل لغيرهما أيضاء كإدريس وإلياس عليهما السلام» وإسماعيسل 
وإسحاق عليهما السلام والحسن والحسين عايهما السلام. 

وبهذا هكن التوفيق بين موقفي الشيعة الإمامية وأ 
وائله أعلم. ) 
لكن بقي إشكال آخر وهو أن الشيخ قال في الباب 463 المذكور: [شاهدت هؤلاء 
الأقطاب» أشهدنيهم الحق» وإن كانوا قد درجوا من الدنيا]. وقال عن أحد هؤلاء الأقطاب 
الائني عشر أنه ا لخضرء الذي سوف يظهر على هيئة شاب في آخر الزمان » ويقتله الدجال 
في زعمه. فكيف يكون الخضر» وليس هو من أئمة آل البيت الاثني عشر؟ وكيف يقول 
الشيخ عن هوؤلاء الأقطاب أنهم درجواء أي انتقلوا من الدنيا كلهم حيث ل يستشن منهم 
أحداء ثم يقول عن هذا آنه يدرك عصر الدجال؟ 


السنة فى هذه المسألة الدقيقة. 


الجواب الوحيد - والله أعلم - يرجع بنا إلى السياق السابقء وهو أن هذ | الأخير. 
أي اضر المتحدذي للدجال في آخر الزمان. هو الظهر الأكمل في عصر الدجال لأحد الأئمة 
الاثي عشر من آل البيت المذكورين المشهورين» فكأنهما حقيقة واحدة في شخصين متميزين 
من حيث وظيفتهما الكونية» كما هو الحال في مهدي الشيعة ومهدي أهل ألسنة. ونما 
يُستروح منه هذا المعنى أن الشيخ» في الباب التاسع والعشرين من الفتوحات» وهو في معرفة 
سر سلمان الذي الحقه بأهل البيت» والأقطاب الذين ورثه منهم ومعرفة أسرارهي أشار إلى 
أن الخضر من الأقطاب الملحقين بال البيت» فقال عنهم: 

[... ولا بيّنت لك أقطاب هذا المقام» وأنهم عبيد الله المصطفون الأخيار» فاعلم أن 
أسرارهم التي أطاعنا أله عليها تجهلها العامةء بل أكثر الخاصة التي ليس ها هذاالمتقام. 
والخضر منهم رضي الله عنه» وهو من أكبرهم. وقد شهد الله له آنه آتاه رحمة من عنده 
وعلّمه من لدنه علمأًء اتبعه فيه كليم الله موسى -عليه السلام-» الذي قال فيه - صلى الله 
عليه وسلم- : لو کان موسی حياً ما وسعه إلا آن يتبعني. فمن أسرارهم مأ قد ذكرناه من 
العلم بمنرلة أهل البيت. وما قد نبه الله على علو رتبتهم في ذلك. ومن أسرارهم علم المكر 
الذي مکر الله بعباده في بغضهم» مع دعواهم حب رسول الله - صلى الله عليه وسلم - عن 
أمر الله فعصوا الله ورسولهء وما أحبوا من قرابته إلا من رأوا مده الإحسان» فأغراضهم 
أحبوا وبنقوسهم تعشقوا]. 


7 المهدي ومفاتيج كنوزالعارف من فاتحة الكتاب؛ 

تكلم الشيخ في الفتوحات عن من سماهم بمفاتيح كنوز المعارف الاثني عشرء وذلك 
في الباب 379 قي معرفة منزل ا لحل والعقد والإكرام والإهانة» ونشأة الدعاء في صورة 
الإخبار» وهو منزل حمدي. هذا الباب هو منزل سورة المائدة؛ وفيه تكلم الشيخ عن الرجال 
مفاتيح الكنوز الائنى عشر. ويالتال في أسمائهم يتبين أن مددهم من الأسماء الحسنى 
القطبية التى عليها مدار الفاتحة النزلة من كنز عمّدي تحت العرش. وسمّيت الفاتحة بالصلاة 
في الحديث الصحيح » ولمذا قرن الشيخ هؤلاء المفاتيح بصلاة وتر رسول الله - صلى اله 
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عليه وسلم-. ويبدو أن مرجع كلامه هذا هو الآية 12 من الائدة» وهي قوله - تعالى-: 
ولق َد آله مش و إسرويل وبتكا متهم أف عَقَر قيا وَقالَ آله إئى 
E‏ الصَلَرْة4 [المائدة: 12] الاية. وقد آشار الشيخ عبد الواحد مجيى في 
كتابه مليك العام إلى أن كل مركز روحي يتاسس في اصله من اثني عشر شخصا. 


8- المهدي يخرج كنزالكعبة: 

وريما تكون لعلاقة المهدي يمفتاح كنز المعارف صلة أيضا بإخراجه الكنر المكنون في 
الكعبة» حسبما ذكره الشيخ في الباب 72 الذي فصل فيه أسرار الحج» حيث يقول عنه: 

[واعلم أن الله قد أودع في الكعبة كنزا أراد رسول الله - صلى الله عليه وسلم - أن 
يخرجه فینفقه» ثم بدا له في ذلك مصلحة رآهاء ثم آراد عمر بعده آن خرجه»ء فامتنع أقتداء 
برسول الله - صلى الله عليه وسلم -» فهو فيه إلى الآن. وآمًا أناء فسيق لي منه لوح من 
ذهب جيء به إلي» وآنا بتونس سنة ثمان وتسعين وخسمائةء فيه شق غلظه إصبع» غرضه 
شبر» وطوله شبر وأزيد مكتوب عليه بقلم لا أعرفهء وذلك لسبب طرا بيني وبين الله. 
فسالت اله آن يرذه إلى موضعه أدبا مع رسول الله - صلى الله عليه وسلم -» ولو أخرجته 
إلى الناس لثارت فتنة عمياء؛ فتركته أيضا هذه المصلحةء فإله - صلى الله عليه و 
ترکه سدی» وإلما ترکه لبخرجه القائم بأمراله في آخر الزمان» الذي ملأ الأرض قسطا و 
عدلاء کما ملئت جورا وظلماء وقد ورد خبر رویناه فیما ذكرناه من إخراجه على يد هذا 
الخليفة» وما أذكر الآن عمن رويتهء ولا الحزء الذي رأيته فيه. 

كذلك جعل الله في قلب العارف كنز العلم بائلهء فشهد لله يما شهد به الحق لنفسه 
من أنه لا إله إلا الله. ونفى هذه المرتبة عن كل ما سواه فقال:شهة آله اندر ل لَه إل 
هو وَألْمَلَتيكة وَأولُوأ للم [ال عمران: 18]. فجعلها كنزاً في قلوب العلماء بالله. ولا 
كانت كنزاً لذلك لا تدخل الميزان يوم القيامةء وما يظهر ها عين إلا في الكثيب الأبيض يوم 
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ألزور. ویظهر جسمهاء وهو النطق بها عناية لصاحب السجلات لا غير فذلك الواحد 
من روحها ومعناها؟ فهي كنز مذخر أبدأ دنيا وآخرة. وكلٌ ما ظهر في الأكوان والأعيان من 
اشر فهو من أحكامها وحقها]. 
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الكتب المطبوعة للمترجم عبد البافي مفتاح 


عناوين كتب الشيخ عبد الواحد يحيى ( رنيه جينو) التي ترجمها عبدالبافي مفتاح من 

الفرنسية إلى العربية( نشرتها دار عالم الكتب الحديث بالأردن). 

1- هيمنة الك وعلامات آخر الرّمان. 

2- رموز العلم المقدس (7/5 مقالة). 

3- مليك العال. 

4- التصوف الإ سلامي المقارن (19 مقالة+ 14 تعليقات على كتب). 

5- نظرات في التربية الروحية. 

6- التربية والتحقق الروحي: تصحيح المغأهيم. 

7- مرأتب الوجودالمتعددة. 

8- رموز الإنسان الكامل (أو: رموز تقاطع خط الإسراء الأفقي خط المعراج العمودي- 
آو: رمزية الصليب). 

9 شرق وغرب. 

0- آزمة العا الخحديث. 

1 - المبتافيزيقا الشرقية (ني لهند وني الصين). 

2- الساطة الروحية والحكم الزمي. 


حول الشيخ الأكار سيدي محمد محيي الدين بن العربي ( 15 كتابا): 

[- حل المقفلات من كتاب 'قفصوص الحكم لابن العربي بالأسماء الحسنى والآيات 
زوهو: المفاتيح الوجودية والقرآنية لفصوص الحكم لابن العربي] (ترجم إلى الفارسية 
والتركية والفرنسية والإيطالية). 

2- سيرة محمد محيي الدين بن العربي [وهو: ختم القرآن محمد عيي الدين بن العربي]. 

3 الشرح القرآني لكتاب 'مشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوار الإمية لابن العربي. 
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4- الشرح القرآني لكتاب التجليات لابن العربي. 

5- حقاتق القرآن عند ابن العربي. 

6- الكمالات الحمدية والإنسان الكامل» في رؤية ابن العربي. 

7- الحقائق الوجودية الكبرى في رؤية ابن العربي. 

8- شروح ومفاتيح لفاهيم الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي. 

9- الرد على حمود الغراب في تشرجه لفصوص الحكم لابن العربي. 

0- شروح على التفسير الإشاري للقرآن الكريم لابن العربي (كل السور) في أربعة 

یلدات. 

1- حقاتق الأسماء الحسنى وشرحها عند ابن العربي. 

2- تحقيق وشرح كتابإشارات القرآن في عام الإنسان لابن العربي. 

3 - تحقيق كتاب لواقح الأسرار من كلام ابن العربي لابن سودكين» مع تعقيبات حول 

بعض فقراته. 

4- شرح كتاب عنقاء مغرب في ختم الولاية وشمس المغرب لابن العربي. 
15- شروح حول تفاسير البسملة والفاتحة لابن العربي. 

کتب آخری: 

6 - تحقيق كتاب المواقف للأمير عبد القادر الحزائري (للاثة أجزاء. 

7- كتاب الاسم الأعظم. 

8- نظرات على الشيخ آحد التجاني وطريقته وآتباعه. 

9- نظرات على الطريقة الرَحانية الخلوتية. 

0- نظرات على الشيخ عبد القادر الجيلاني وطريقته وانتشارها. 

21- أضواء على الطريقة الشابّية الشاذلية. 

2- الكوكب الدرّي في شرح الصلاة على الي الاآمّي. 


3“ العرفان عبر تاريخ كبرى الملل في رؤية الشيوخ عبد الواحد يجيى (رنيه جينو) وابن 
الحربي وعبد الكريم الجيلي. 
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